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PREFAŢĂ 


In perioada in care nu început să ne intereseze problemele mitologiei 
române, în literatura noastră îşi disputau (ntîietatea trei direcţii de investi¬ 
gaţie : 

1) prima direcţie susţinea, nici mai mult, nici mai puţin , decit că 
nu poale fi vorba de o mitologie in sensul clasic al termenului, ci numai 
de un substrat mitologic, care reflecta îndelungul proces de încreţi nare a 
daco-romanilor si românilor. Zelul a mers pînă acolo incit s-a susţinut că 
românii au fost precreştini, că s-au născut ca popor cu o mentalitate creştină 
înainte chiar de recunoaşterea istorică a creştinismului tn lumea meditera¬ 
neană. Protagoniştii acestei direcţii de investigaţie mitologică considerau 
implicit că mitologia română nu este altceva decit un alterum nomen al unei 
mitologii creştine arhaice «laco-romane. Implicit , s-a dedus că această 
mitologie creştină arhaică daco-romană reflectă un creştinism primitiv , 
dublat mai apoi de un creştinism bogomilic. In spiritul acestei direcţii de 
cercetare şi concepţii ideologice s-a cules folclorul mitic religios socotit pre¬ 
creştin, apoi ortodox, şi s-au alcătuit antologii, mitografii şi chiar mitologii 
cu is patriarhal creştin, aşa cum se va putea constata din capitolul consa¬ 
crat istoriografiei mitologiei române. Acesta este cazul lucrărilor lui Sim. 
I'lortu Marian , Tu dor P am file, Ovidiu Papadima, Aurel Cuşma, Th. Fe¬ 
ciorii, Marcel Olinescu şi altora : 

2) a doua direcţie susţinea că mitologia română nu poate fi decit 
n cereşti mi (fu termeni consacraţi in literatura timpului: „pagină") şi 
că in consecinţă reflectă substratul daco-roman alunei mitologii clasicizante. 
Primele si mne in această direcţie de investigaţie le-a dat Dimitrxe Cantemxr 
in Descrierea Moldovei, apoi corifeii şcolii latiniste, B. P. JIasdeu (intr-o 
sirii de articole şi studii), elevii lui l/asdeu şi cei aparţinind şcolii tracolo- 
gice. A şa se face că a doua direcţie de inrestigafie s-a scindat tn două sub- 
dirrcţii : a) una latinistă, care afirma că mitologia populară română e 
eminamente latină şi că trebuie redeşteptată la r iaţă versiunea români a 
mitologiei latine, Sn veşmîntul ei artistic neolatin; şi b) una trac istă, care 
afirma că mitologia română aparţine numai substratului anterior daco- 
roman, adică spiritualităţii mitice autohtone trace nurd-dunărene. In aceste 
condiţii s-a considerai că mitologia română e o versiune neotracă n mitolo¬ 
giei trace nord-dunărene. Direcţia tracistă, la rindul ei, s-a scindat şi ea 
in două subdireefii de investigaţie : a) una integral neotracistă, după mode¬ 
lul stabilit de Xicolae Densuşianu tn opera lui Dacia preistorică (Bucureşti, 
1913) şi b) alta moderat tracistă, după modelul stabilii de Vasile Pârean 
in opera lui Getica (Bucureşti, 1925). Za aceste două subdireefii traciste, 
ct< curentele ele investigaţie corespunzătoare , au început să participe şi spe¬ 
cialişti din alte domenii ale ştiinţelor social-istorice şi mulţi amatori în filo¬ 
logic şi arheologie , fn istoria culturii şi etnologie ; 

Partizanii acestor două direcţii principale de investigaţie luaţi tn 
parte socotesc, pe bună dreptate , că mitologia română a suferit influenţe 
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telurice dc la populaţiile migratoare celtice, germanice f/i slave, exagertnd 
uneori caracterul, natura şi valoarea documentelor istorice, a datelor şi fap¬ 
telor cunoscute arheologic, istoric şi literar; 

3) n treia direcţii de investigaţie, pe care o susţinem In prezenta lucrare, 
atestă cu mitologia română este o sinteză integratoare a celor două straturi 
mitologice — dac şi roman , CU zestrea lor şi influenţele mitice alogene, 
ponderea căzind insă pe structura, viziunea şi Iernatica remvdetată in perioada 
moli» vată. Opţiunea noastră se dalorcşle studiului interdisciplinar al izvoa¬ 
relor, influenţelor, contaminărilor, calchierilor (exercitate in substratul 
daco-ronian. adstratul med ie ral şi stratul contemporan ) şi al materialelor de 
teren, arhivă şi muzee referitoan la cugetarea mitică a ramurilor poporului 
român (dacoromân. macedoromân, meglenoromân şi istroromân), dar şi 
studiului materialelor comparaţiv-islorice referitoare la cugetarea mitică a 
popoarelor vecine şi apropiate din Europa. 

Conform perspectivei abordaţi în sinteza noastră integratoare, am 
trecut de ia studiul teoretic la cel evcnimenţial al mitologiei române, care se 
bazează pe un material analitic imens ee poate alcătui un corpus mitologic. 

în ci le va cuvinte se impune sâ punctăm : ce am urmărit să redăm 
(n mitologia română astfel conceputul ce greutăţi am intimpinatin redac¬ 
tare ? ce aducem nou in expunerea noastră faţă de ceea ce s-a scris piuă in 
prezent (n acest domeniul 

Xe temem că nu vom putea răspunde complet la toate aceste întrebări 
pe care ni le propunem, dintre care unele sint de-a dreptul insinuante şi 
inoperante, chit că le-am formulat chiar noi. 

Cum se va putea constata, ani urmărit să umplem un gol in domeniul 
mitologiei române, gol care s-a resimţit tot mai mult. după tentativele ratate 
in acest domeniu (ah Ini Sim, FI. Marian, Tudor Pamfitc. Elena Xicu- 
liţăr Voronca. Aurel Cosma. Marcel Olinescu). Parcă un destin ingrat a 
prezidat, in trecut, orice încercare de redactare a unei mitologii române. 
Toţi înaintaşii, oricit de pregătiţi şi entuziaşti au fost. au eşuat in antologii 
de folclor mitic sau in milografii. Unele din lucrurile lor au rămas în fază 
de gestaţie, altele elaborate doar ni primele capitole şi altele in fază avansată, 
datorită dificultăţilor progresiv crescinde ale materialului imens, cure trebuie 
confruntat, selecţionat şi. bineînţeles, interpretat în perspectiva mondială a 
unii asnnmea întreprinderi, dificultăţi care au stopat pi undeva, între sim¬ 
ple iniţiative şi elaborări incomplete, intre .,prefeţe" şi sjertotehnii de reilac- 
târi. S'-au împotmolit in documente pline de contradicţii aparente, in tehnici 
de selecţionare şi decodificare, râmi ni nd pentru posteritate simple opere de 
arhivă, de preocupări de epocă şi curiozitate ştiinţifică. Autorii lor nu s-an 
încumetat să continue o muncă inoperantă, lâsind-o astfel să sucombe in 
hăţişurile renunţărilor fără scuze. Două excepţii : prima, a tui Oridiu Papa- 
dini a. O viziune românească a lumii, care este o mitologie completă creştin- 
primitivă de certă valoare, literară, şi a doua, Mitologia românească a lui 
Marcel Olinescu. o mitologi? logografică dc popularizare culturală. 

La rindul nostru, şi noi ne-nm simţii de multe ori copleşiţi de culegerea, 
triirta, sistematizarea şi decodificarea folclorului mitic; în fapt, un sac 
fără fund. care pe măsură ce-l deşerţi pi masa dc lucru se umple, ca prin 
farmec , din nou. Am luptat împotriva inerţiei, a comodităţii, a lipsei de ope¬ 
rativitate, a timpilor morţi, a revenirilor mereu dc la capăt. Iar după înde¬ 
lungi renunţări şi uutoimbolduri, am hotărtt, cu oriei risc, să frîngem buri «•- 
rele rezistenţei morale pi cure o ridica o cercetare atît de amplă, complicaţii 
şi comparatir-istoricn a folclorului mitic românesc. -1 m trecut dc la studiul 


cariantelor mitice la selecţionarea materialelor mitice de bază care sc integrare 
perfect intr-o viziune unitar-populară, Ia decodarea tematicii, fabulaţiei şi 
anecdoticii mitice intr-un sistem de referinţe implicite şi explicite, ta perio¬ 
dizarea relativă a materialelor care sfidau cronologia. Totul trebuia revăzut, 
restructurat. adus la unitate dc concepţie, de conţinut mitic şi dc stil literar ; 
nu ta o unitate fortuită, aleatorie, artificială, ci Ia una organică, intrinsecă, 
emergentă din folclorul mitic şi care fu supravieţuirile ci titerar-populare a 
germinat capodopere epice în activitatea unora din marii scriitori români. 

In această privinţă vrem să credem că am ajuns ptnă la capăt, fără 
ai totuşi sa putem spune, sus şi tare, cu certitudine, că totul este perfect, 
că am reuşit să dezgropăm toate materialele şi să spunem tot despre ceea ce 
.ştim că trebuie să .ştim spune. 

Odată descoperite unitatea organică, originalitatea intrinsecă şi isto¬ 
rici ta tea materialului mitic românesc, am trecut la restructurarea sistemului 
de milttri autohtone şi reconstituirea mitologici române în ansamblul ei. 

Aşa cum am afirmai in alte. lucrări, reconstituirea mitologiei române 
am conceput-o în trei faze de elaborare (1937 1946,1960 1970 şi 1970 — 

1982), în care am redactat trei variante pe aceeaşi temă : prima, o mitologie 
populară de tip creştin ortodox, a doua o mitologie relictuală şi reminis- 
ccnţială a arhetipurilor mitice autohtone şi a treia o mitologie populară, 
să tcască, vie încă din evul mediu, care împacă intr-o viziune istorică inedită 
aspectele convergente ale celorlalte două variante mitologice anterioare. Pen¬ 
tru elucidarea efortului depus, ar fi fost extrem de instructiv .şi sugestiv să 
putmi publica în parutel cele trei variante deja redactate. Cititorii şi exegeţii 
mitologiei române ar fi avut atunci posibilitatea să se convingă de valoarea 
fiicărei variante luată în parte, fără ca prin această revenire la acelaşi lait¬ 
motiv să-şi piardă interesul documentar şi literar-ştiinţific. 

în ceh trei variante dc adîncire a mitologiei române, care se deosebeso 
suficient între ele pentru a alcătui fiecare o lucrare de sine stătătoare, de fiece 
dată am sesizat alte valenţe mitice şi am intimpinat alte greutăţi, care s-au 
ivit treptat în recuperarea de materiale mai vechi şi implicit in rnlaciarc. 

Trecem in revistă numai greutăţii»* majore, pe cele minore le rom 
sesiza pe parcurs, atunci cînd va fi cazul: 

— lipsa de periodizare aproximativă a materialului mitic în investi¬ 
gaţiile şi lucrările de istorie social culturală intrejrrinse ptnă in jtrczentţ 

— lipsa de inves'igare in ansamblu şi in jKirte a materialului mit io 
la celelalte ramuri ale poporului român (macedoromâni , meglenoromâni şi 
istroromâni), pentru a umple astfel unele goluri dc informare sau a anula 
unele contradicţii în termeni , constatate in materialele referitoare Ia ramura 
dacoromână; 

— lipsa de abordare a influenţelor, contaminărilor şi calchierilor reci¬ 
proce la anumite nivele istorice între materialul mitic român şi vet al izola- 
telor etnice sau al izolatelor culturale rterogenc enctavate in corpul etno- 
cultural român, sau invers, al izolatelor etnice române enctavate in corpul 
cultural al unor popoare vecine sau apropiate; 

m — lipsa de interpretare a etnogenezei române şi din perspectiva mito¬ 
logiei. Aceasta pentru că etnogentza nu este numai un proces antropolin- 
g vis tic, ci si unul culturogenezic, din care face parte integrantă mitogeneza 
română, fn procesul culturogenezei, mitologia deţine o pondere care nu e 
deloc neglijabilă. Xici un cercetător al fenomenului mitic românesc (decît 
in parte Lucian ISlaga şi Mima Eliade) nu a analizat capacitatea do 
creaţie mi top cică a poporului român şi nu a abordat mitogeneza ca o corn- 
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ponentă a etnogenezei române, fără de care nu putem studia structura 
spiritualităţii şi culturii române; 

— lipsa de actualizare sistematică a documentelor mitologice ca argu¬ 
ment* d* isterie culturală în lupta de afirmare a conştiinţei spirituale proprii 
unităţii naţionale a românilor. 

O parte din aceste lipsuri cu implicaţiile lor am încercat să le reme¬ 
diem apelind şi la investigaţiile unor cercetători actuali ai culturii române, 
ale căror rezultate parţiale au început să fie aduse la cunoştinţa publică 
sub formă de studii şi materiale. Cu toate acestea nu putem afirma în deplină 
cunoştinţă de cauză cu la o eventuală ediţie viitoare analitică nu vom mai 
avea cera de spus, dat fiind aportul continuu de materiale interne şi externe 
(sud-est europene) la studiul mitologiei române. 

Reconstituirea unei mitologii din cioburile şi umbrele de rituri şi de 
relicte arhaice ale substratului mitic, din contaminările şi influenţele reminis¬ 
cenţele ale adstratului mitic şi din bogatul material încă viu în stratul 
mitic modern, e o operă care va mai trebui să suporte retuş&ri formale, 
dacă nu chiar interpolări de alte documente relevate de alte recuperări şi 
precizări de amănunt. 

De altfel, orice reconstrucţie, la rtndul ei, poate fi şi ea reconstruit;!, 
pornind chiar de la aceleaşi baze teoretice şi ercnimcnfialc. de la aceleaşi 
izvoare documentare concrete, pentru a ajunge la noi modele de elaborare. 
Operaţie pentru care, cum am spus, noi înşine am plătit un întreit tribul 
al reconsiderării, redarlînd trei variante deosebite structural şi ideatic, care 
ne-au deschis, fiecare în parte, alte perspective şi ne-av solicitat in fond alte 
soluţii globale. Aceasta pentru că redactarea unei mitologii nu poate fi înche¬ 
gată o dată pentru totdeauna, ci este un proces dialectic dinamic , viu, în per¬ 
manentă elniliţie creatoare, care se dezvoltă mereu pe măsură ce devine mai 
intim, renăsetnd mereu din propria sa substanţă epică. 

Insă multe din aceste tipuri şi-au găsit soluţiile in însăşi substanţa 
ideatică a mitologiei : tematica şi problematica relevat* de fabulaţia şi anec¬ 
dotica materialului mitic român, ca şi in logica intrinsecă a mitogenezei şi a 
sistemului de mituri ale românilor. Aşa se explică cum şi de ce. mitologia 
românii sintetizează la modul cultural major aspiraţiile creatoare $i inte¬ 
resele vitale ale eulturii unitare a tuturor ramurilor poporului român 
intr-o operă complexă de tip interdisciplinar, în care se reflectă partea cea 
mai perenă a fanteziei creatoare şi a memoriei culturale a poporului român. 

Prin prezentarea mitologiei române concepute ca o sinteză integra¬ 
toare a unui aspect al spiritualităţii poporului român vrem să credem că 
această ultimă versiune staelial-istorică ra contribui la cunoaşterea adecvată 
şi mai reală a istoriei culturii şi civilizaţiei autohtone şi prin această 
cunoaştere ca combate tezele eronate sau tendenţioase referitoare la lipsa de 
creativitate elevată şi dt ţeluri culturale corespunzătoare, teze colportate de 
detractorii dreptului la existenţa unitară teritorială şi etnoculturală a poporu¬ 
lui român. 

Susţinem aceasta pentru că noi nu am urmărit numai să umplem un 
gol in literatura română de specialitate , ci să demonstrăm totodată o latură 
neglijată a capacităţii de creaţie a românilor în domeniul mitologiei, una 
din faţitcle cele mai expresive ale spiritualităţii române. 

Am subliniat toate aceste idei pentru că mitologia română , cum se va 
constata din sinteza noastră integratoare , este prin însăşi dăinuirea ei, în 
timp spaţiu . un certificat autentic de autohtonitatc, continuitate şi origina, 
litate emanat din mediul şi viaţa întregului popor român şi a ramurilor In 
istorice , un atestat istoric de creaţiritate culturala şi expresicitate creatoare. 


Un cărturar francez, A nalole de Monoic, afirma cu tărie, opărind 
istoria culturală a Franţei. „que Vhistoire est la mâmoire des souvenirs 
d'une natioti , *1 qu'un peuple qui n'aurait pas (le mythea serait un peuple 
mort, ou que , comme le crug uit Ic grund poete Patrice de la Tour du Pin, 
Ies pays sans ldgendes sont condamn&s â mourir de froid”. un cărturar 
român. Alecu Russo, afirma in a doua jumătate a secolului al XlX-lea 
despre mitologia română că i-ar face cinste şi că „dacă aş fi poet şi mai 
ales poet mitologic, aş edita in/ii mitologia română, care-i frumoasă ca 
şi acera latină son greacă şi care nu-i bătrind .şi purtată ca o rufă lepădată, 
şi ar fi înţeleasă de tot omul ce ştie numai româneşte ” (Studie moldovană, 
lSâl). 

în redactarea mitologici nu am dat friu liber literaturizării cu orice 
chip. dimpotrivă, uneori chiar i-am pus surdină. Am arut în vedere două 
considerente, pentru că adesea teme, motive şi elemente mitice sint atit de 
bine formulate în limba poporului, incit ar fi fost o impietate. 8& le parafra¬ 
zăm, scăzindu-le astfel dubla lor valoare de piese autentice, documente mitice 
şi de limbă, dar şi pentru că încadrarea unei expuneri ştiinţifice solicită un 
limbaj sobru şi cit mai precis. 

Aşa se face că am evitat cu bună ştiinţă să pendulăm între o anto¬ 
logie de schiţe şi eseuri mitologice şi o f rescă miniată de articole enciclopedice 
de mitologie. Pe cil s-a putut, am căutat să dăm ştiinţei frăgezimea şi aroma 
unei opere literare şi operei literare valoarea unui document ştiinţific. 

In concluzie, prin redactarea mitologiei române am urmărit: 

— să lărgim orizontul cunoaşterii spiritualităţii istorice a poporului 
român spre înţelegerea ştiinţifică a miturilor lui, ca documente xocial-cul- 
turale a căror valoare nu poate fi contestată mituri care reprezintă esenţa 
permanentă a culturii istorice eapresiv-majore a romanităţii ; 

să reluăm cit de gtneroase pot fi sursele de inspiraţie nemijlocită 
ale mitologiei populare române , pentru a conferi perspective şi dimensiuni 
noi creaţiei cultural* pe linia specificului naţional, cu un bogat conţinui 
epic şi mesaj umanist; 

- să demonstrăm că m itologia română poate fi reconstituită ud integru m 
din membrele ti disjuncţi şi prezentată ca o citcerire intrrdisciplinară a ştiin¬ 
ţei româneşti ; 

— Şi astfel să restituim poporului român ceea ce a înnobilat activitatea 
noastra în cci mai grei, dar şi cei mai fecunzi şi mai frumoşi ani din viaţă. 
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INTRODUCERE 


Expunerea unei otnomitologii presupune o luare de poziţie teore¬ 
ticii şi metodologica din perspectiva „ştiinţei miturilor”. Aceasta pentru 
cil in prezent asupra conţinutului mitologici (tematicii şi problematicii, 
Jabulaţici şi anecdoticii), ca şi a stilisticii mitologiei, există teorii ştiinţifice 
care se contrazic, dacă nu se anulează reciproc. Aceeaşi situaţie trebuie 
avută in vedere şi in legătură cu terminologia populară şi ştiinţifică a 
mitologici. 

Sub raportul conţinutului, etnomitologiile se prezintă ca variante 
locale explicite ale unei cugetări mitice implicite, general-umane, iar sub 
aspectul ştiinţific şi al valenţelor estetice şi artistice etnomitologiile sint 
•capodopere de sinteză culturală şi surse de inspiraţie literar-artistică. 

Pentru determinarea conţinutului şi stilisticii etnomitologiei române 
ne propunem iutii să stabilim citeva puncte de reper epistemologice : 
ce înţelegem prin cugetare mitică şi categoriile ei, prin mit, sistem de mituri 
şi mitologie ca ştiinţă t şi apoi cum Înţelegem să abordăm mitologia 
română din această împătrită perspectivă, detorminindu-i aspectele 
esenţiale şi conţinutul. 

Conceptele de mit şi mitologie au apărut înaintea erei noastre, din 
adincă antichitate greco-romană. ccl de categorie a cugetării mitice şi sistem 
ile mituri abia in e|>oca modernă, iar terminologia adecvată ştiinţei mitu¬ 
rilor este incă in proces de precizare in secolul nostru. Definiţiile date şi 
implicaţiile lor comparat iv-istoricc in ştiinţele umaniste ale secolului al 
XX-lcu, luate in consideraţie, sint de multe ori contradictorii, anulante 
sau inoperante. Ceea ce nu înseamnă că, in substanţa lor, termenii care le 
explică siut improprii studiilor teoretice şi documentar-istorice. Dimpotrivă, 
s a constatat că termenii de bază: categoric mitică, mit, sistem mitic 
şi mitologie, ca noţiuni ale ştiinţei miturilor, luate separat sau in diferite 
contexte, nu un conţinut spiritual bogat, ce nu poate fi confundat cu al 
altor no;iuni ştiinţifice. însă cercetarea lor monodisciplinară a ţinut in 
loc explicaţia lor particular-ştiinţifică. în condiţiile ştiinţei actuale a 
miturilor, investigaţia de tip interdiscipliuar (fie întreprinsă individual, 
fie colectiv) le atribuie un rost şi o valoare ştiinţifică crescîndă. Conţinu¬ 
tul lor tot mai cotnplcx relevă pe lingă poliglotia, polisemia şi polivalenţa 
mitică şi valori estetice uneori remarcabile. 


CATEGORIILE CUGETĂRII MITICE 


1. Consideraţii ycuerale. — Dintre categoriile ontologice care au căpă¬ 
tat in mitologia română un rol prioritar, pentru că fără ele nu pot fi expli¬ 
cate conţinutul, extensiunea ţi valoarea altor categorii, fac parte : Spaţiul , 
Timpul. Cauzalitatea si Finalitatea. Intre aceste patru categorii de ontolo¬ 
gie mit ii\i există diferenţe do adnotaţie, conotaţie şi semnificaţie gnoseolo¬ 
gică, logică. epistemologică şi axiologica, diferenţe care se menţin la nivele 
diferite, paralele sau comunicante, de interpretare ştiinţifică. 

In concepţia şi viziunea mitologici române, ca de altfel a mai tuturor 
etnomitologiilor. categoriile ontologice de spaţiu, timp, cauzalitate şi 
finalitate se impun o dată cu cosmi zarea Haosului şi se menţin istoriceşte 
.iţim timp cit oamenii continuă să cugete mitic. Prin cosmizarea treptată 
a Haosului vom înţelege, din perspectiva materialului mitic românesc, 
introducerea ordinii divine iu Haos, proprie activităţii panurgice a două 
sau inai multe divinităţi gemclare. Ordinea aceasta începe cu alcătuirea 
unui nucleu exislenţial, o oecumcnă cosmică in permanentă extindere. 
Spaţiul şi timpul, cauza şi finalitatea sint imprimate tuturor stihiilor 
lumii. Cu această ordine începe orice mitoistorie. 

Avind drept obiect studiul categoriilor cugetării existenţial-mitice, 
ontologia mtlicăim combate şi nici uu anulează ontologia ştiinţifică, adică 
studiul categoriilor mitico nu contravine categoriilor ştiinţifice, prin con¬ 
ţinut. .1 prin modul cum exprimă acest conţinut in diferite condiţii isto¬ 
rice. Cugetarea mitică numai le surprinde in esenţa lor şi le sistematizează 
ca prefigurări şi metacategorii. 

Analiza categoriilor cugetării mitice deschide un orizont nebănuit 
de bogat in interpretări şi semnificaţii referitoare Ia studiul mitogoniilor , 
luate in ansamblu sau Sn parte. 

Categoriile cugetării mitice sint noţiuni fundamentale care ne fac să 
înţelegem şi să încadrăm logic entităţile mitice , miturile şi celelalte creaţii 
ale fanteziei mitopeice iutr-o realitate subiectivă , care nu se opune realităţii 
obiective , ci o completează pe anumite laturi concrete ale ei. 

în structura lor tematică, categoriile cugetării mitice au un conţinut 
ideoplastic formalizat sau nonformalizat de logica mitului şi de episte¬ 
mologia mitologiei etnice ca ştiinţă noologică. Ele au apărut o dată cu 
primele licăriri de gindiro mitică despre transformarea Haosului in Cosmos 
şi continuă cu procesul dc cosmieizare continuă a Haosului. 

în acest sens, Cosmosul devine spaţiu mitic sacralizat prin opera 
demiurgilor, timp mitic sacralizat prin imprimarea unui ritm de dezvoltare, 
cauzalitate mitică (causa causarum) a tot ce se petrece in Cosmos şi fina¬ 
litate mitică, exprimare a direcţiei şi sensului oricărei dezvoltări şi trans¬ 
formări. 
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2. Spaţial mitic*. — Restrlnglnd conceptul do spaţiu mitic de la Cos¬ 
mos la Terra şi de la Terra la teritoriul României, desprindem clteva 
caractere esenţiale *. 

Spaţiul mitic este oeoumena arhetipală, cosmieizată j>e Terra, con¬ 
cepută şi figurată de folclorul mitic al oricând mitologii intr-o formă 
restrinsă la cosmicizarea pămintului autohton -. Dimensiunile spaţiului 
mitic pendulează deci intre infinit, indefinit şi finit. 

K1 se creează şi recreează mereu în conştiinţa mitologică a românului 
prin activitatea diferitelor făpturi sacre sau consacrate, prin teofanii 
parţiale, mitizăn, rituali zări şi ceremonii. Spaţiul mitic este descoperit 
ca sacru după anumite semne caracteristice lui, ca loc marcat de evenimente 
considerate mitice. Dar spaţiul mitic poate fi şi consacrat. In sensul că 
este conceput ca loc de purificare in vederea unui contact cu divinitatea. 

Locuţiunea românească „omul sfinţeşte locul” nu răstoarnă ordinea 
sacralizării arhetipice a spaţiului, prin instaurarea unei sacralizări neoti- 
pice. In realitate, sacralizarea, după concepţia mitologică a românilor, 
este tot operă divină. Omul fiind creaţia supremă, dotată cu înţelegere 
panurgică a lumii şi vieţii, in el divinităţile gemelare au pus cite ceva: 
Xefărtatul. pămitUul din care l-a plămădit, iar Făriatul, spiritul care l-a 
implantat in pămint, schimbindu-i astfel destinul. 

In imaginaţia mitopeicâ a românului, centrul spaţiului cosmic este 
Pămintul, iar pentru români centrul interesului mitic de pe acest pămint 
il reprezintă pămintul românesc 3 . 

în studiile consacrate interpretărilor mitopeice ale pămintului româ¬ 
nesc sc disting trei categorii dc interpretări: 1) una geografică, reprezen- 
tată clar in opera lui Ion Conea, după care pămintul românesc se înfăţi¬ 
şează ca o „cetate orografieă”, cu ziduri masive — Munţii Carpaţi - . in 
mijlocul căreia se află Podişul Transilvaniei; cetate înconjurată cu şan¬ 
ţuri externe de âpe naturale, ce-i hotărnicesc teritoriul extra-muros; 2) 
alta de filozofie a culturii a lui Lucian Blaga, care consideră pămintul 
românesc un spaţiu ondulat la infinit cu aspect de deal-vale. numit „spaţiu 
mioritic”; spaţiu care intră ca factor determinant In matricea stilistică a 
culturii române ; 3) şi alta de sociologie a culturii , prin care noi am con¬ 
siderat că pămintul românesc se înfăţişează ca o incintă circulară — Po¬ 
dişul Transilvaniei — înconjurată dc o structură circulară excentrică, de 
un peisaj de tipul mandal&i , numit de noi „fenomenul horal”, care se 
reflectă în unele forme, genuri şi specii de manifestări etnoculturale. 

Sacralizarea şi consacrarea mitică a pămintului românesc constituie 
un proces continuu, de re-sacralisare şi de re-consacrare mitică a întregului 
ssiu părţilor componente ale acestui pămint. 

Opus procesului sacralizării .şi re-sacralizării este procesul de-sacra- 
liz&rii , prin „secularizarea naturii” in general şi „secularizarea pămintului 
românesc” in special. 

Intre re-sacralizarc şi de-sacralizare există o succesiune ritmică a 
fenomenelor mitice, o ordine ciclică a unei palingenezii dialectice. 

Prin cosmizarea Terrei şi implicit a pămintului românesc , ultimul se 
reduce : 1 ) sau la sacralizarea lui generală (tot pămintul românesc o sacru 
pentru români); 2) sau la sacralizarea lui parţială de tip reticular (munte 
sacru, pădure sacră, luncă sacră, izvoare sacre, căi sacre, aşezări sacre, 
casc sacre eto.). Toate aceste spaţii mitice de tip agoral sau aulic au căpă¬ 
tat in mitoistoria română un caracter polisemie şi polivalent. 
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PăminluriU sacre sint cele în care imaginaţia autohtonilor se relevă 
din preistorie in nenumărate hierofanii bogate, locurile unde au descins 
şi călătorit pe pămint Partalul şi Nefărtatul. pentru a crea in continuare, 
pentru a controla pe oameni, unde s-au arătat In plină zi umbrele dis¬ 
parate ale unor divinităţi principale in subordinca celor genuine sau unde 
au descins mai apoi in evul mediu sfinţii populari (sf. Ilie, sf. Gheorghe 
sau sfinţii şi sfintele meteorologice etc.). 

Spaţii sacre sint considerate şi locurile unde se află arborele cosmic 
sau derivatele lui: arborele cerului şi arborele vieţii, cu subsfcitutele lor: 
arborele de naştere, de nuntă, fertilizator, de judecată, funerar etc., sau 
unde se inalţă coloana cerului cu succedaneele ei, stilpii ciclului vieţii, de 
judecată, profilactici, ca şi simulacrele coloanei cerului: troiţele de sat, de 
drum, de mormint etc. 4 . 

Comun la toate ramurile poporului român, spaţiul sacru este, iu 
al doilea rind : moşia satului şi vatra satului ; moşia străbună şi satul — 
viatei de pe moşie. 

Moşia satului , care face uneori corp comun cu vatra satului , repre¬ 
zintă o categorie a spaţiului sacru pe eare o omologăm mitic cu vatra 
satului. In structura ei particulari moşia satului, deşi adesea înconjoară 
vatra satului-matcă, prezintă o individualitate mitică distinctă. Are un 
centru vital — valra satului — şi limite naturale — marginile satului. în 
structura ci străveche şi veche, moşia satului trebuia să cuprindă toate 
elementele necesare traiului comunitar (de tip fratrocratic sau in devăl¬ 
măşie) : pădure, păşune, ogoare, grădini, stino, conace sau cringuri (in 
sens de aşezări temporare), ape şi hotare. Părţi considerate sacre, pe 
lingi centrul satului (cu incinta sacră in mijlocul căreia se afla arborele 
cerului sau coloana cerului), mai erau mormintele strămoşilor, hotarele 
şi răscrucile. La hotare aveau loc rituri magico-mitologice extrem de di¬ 
verse. Dintre acestea menţionăm clteva mai caracteristice, şi anume rituri 
de alungare a demonilor unor boli (cămaşa ciumii); de apărare împotriva 
strigoilor care bintuiau nopţile intre cintători; de legămint solemn in 
jocurile de Rusalii ale căluşarilor; do împiedicare a lykaniropiei ; de bles- 
temare a solomonarilor; de plimbare a carului funerar cu trupul moşilor 
din sfatul satului înainte de inmormintare; de invocare a intemperiilor 
favorabile ogoarelor. La hotare aveau loc rituri juridice: do alungare din 
sat sau lapidare a celor ce călcau „legea ţării”; de legare punitivă de ar¬ 
borele justiţiar pentru îndeplinirea unei ordalii; de marcare a hotarelor 
unei moşii familiale prin jurămintul cu brazda Sn cap sau prin bătaia 
copiilor pentru memorarea locurilor; de înfrăţire, la naşterea copilului, 
cu un arbore viu; de încuscrire intre sătenii dc pe moşii vecine; dc săru¬ 
tare a pămintului la plecarea do pe moşia satului sau din ţară şi la întoar¬ 
cerea pe moşia satului sau in ţară. Pietrele de hotare, stilpii de hotare, 
arborii înfieraţi sau imbouraţi Sn Moldova îndeplineau in datinile şi tra¬ 
diţiile poporului român atribute de consacrare. Deci hotarele reprezen¬ 
tau in mitologia română locurile preferate in care se petreceau cele mai 
multe, mai complicate şi mai semnificative rituri de trecere, ce constituiau 
o parte importantă din sistemul de rituri de trecere al poporului român. 

Puncte sacre pe moşia satului erau fîntinile deschise (puţurile) sau 
cele acoperite, ca şi troiţele edicnlarc ridicate la locuri de primejdie, în 
păduri, la vaduri de ape sau in pustietăţi. Un rol apotropaic jucau pe lingă 
arborii sacri şi arborii comemorativi, in legătură cu evenimentele mirifice 


ale unor eroi legendari, luptători pentru apărarea moşiei şi libertatea comu¬ 
nităţii etnice. 

Pentru români, ca şi pentru alte popoare, un punct, geografic oare¬ 
care putea să fie loc curai sau necurat (impur). Un loc necurat putea să 
fie bintuit de spirite, semidivinităţ i şi divinităţi malefice. Dar un loc ne¬ 
curat putea să fio şi spurcat, in sensul degradării lui după o faptă impură. 
Aşa se face că locurile de case, locurile de sate şi locurile de cetăţi, ca şi 
mâi tirziu locurile de schituri, mană.ştiri, biserici sau cimitire , se alegeau 
după criterii magico-mitologico sau magico-religioase precise in datinilo 
ctitorilor de aşezări şi instituţii. 

Prin vatra satului românul înţelege trei tipuri de spaţii sacro : vatra 
satului concepută extensiv ea perimetru al satului : -) vatra satului con¬ 
cepută intensiv drept centrul satului sau locul unde sq aflau : Stil pul ceru¬ 
lui, buturugile s/atului de bâtrîni si bătătură horei satului şi 3) locul undo 
s-a'ridicat prima casă: cu prima vatră din sat , in care a ars primul foc 

sacru. , . . , . » 

Iniţial, vatra de aşe:are s-a confundat cu mopta satului, deoareco 
cele nuii vechi sate deşi erau risipite şi răsfirate pe plaiuri şi culmi de dea¬ 
luri înalte sau de munfi (in locuri ferite natural de incursiunile «le pradă 
ale invadatorilor sau migratorilor) cuprindeau întreaga moşie a satului, 
în cazul acesta moşia — sat sau satul — moşie erau considerate sacro 
indiferent dc structura lor social-istorică (satul dac, daco-roraan, proto- 
român sau român, medieval sau modern). 

După vatra satului, centru al aşezării săteşti şi vatră a primei case 
cu care s-a început construcţia unui nou sat, vino imediat in importanţă 
vatra casei , locul unde se găteşte, se încălzeşte, se dcscinta, se vrăjea, unde 
bo colindă in sărbătorile solstiţiului de iarnă. 

Pe vatră nu se puneau spurcăciuni, in vatră nu se scuipa, in faţa 
vetrei, cind ţiuia focul şi urla viforul in hornuri, babele tălmăceau sau 
preziceau vremurile: făceau piromancie. 

Vatra casei a reprezentat la toate popoarele indo-curopoue spaţiul 
sacru din casă in care se ţinea focul mereu aprins (măcar eu tăciuni ascunşi 
sub cenuşă), unde se găteau pomenile de simbcielc morţilor, unde in tre¬ 
cutul îndepărtat se puneau urnele cu cenuşa membrilor familiei, ăaţra 
casei reprezenta altarul pe care femeile oficiau intii riturile domestice, 
legate de ciclul vieţii (naştere, nuntă şi moarte) şi dc ceremoniile festive 
corespunzătoare. 

Pe vatra casei năşteau uşor femeile care nu puţeau naşte pe pămint. 
Pe vatră se jurau sau blestemau gospodarii intre ei. Pe vatră de Anul 
Nou se invocau strămoşii şi moşii pentru apărarea moşiei, gospodăriei, 
casei, dc năprasne, potop, cutremure, trăsnete. Pe vatră sc imbăiau in 
copăi cu ierburi tămăduitoare sau întăritoare copii» slăbănogi. Din sfîri- 
itul si săritul bobilor zvirliţi pe vatra încinsă işi interpretau ursita do 
Anul Nou fetele care urmăreau să se căsătorească. Tot la vatră doftoroaiele 
şi vracii satelor işi preparau noaptea, in taină, dirirurile, licorile şi leacurile. 

Spaţiul mitic se reflectă şi in literatura mitologică, ca şi in mitologia 
literară sau literatura mitologfcală. in două moduri convergente, in aparentă 
contradicţie : 1) ca spaţiu deschis, cu forme diferenţiate, cu semnificaţii 
variate (de la neantul fără limite şi fără substanţă la cosmos şi dc la acesta 
la spaţiul terestru) şi 2) ca spaţiu inchis, de asemenea in diferite forme şi 
variate semnificaţii (de la spaţiul pămintului întreg la spaţiul unei „ţări”, 
al unui munte, al pădurii, al cetăţii, al satului, al casei şi momiintului). 


Spaţiul deschis, in care imaginaţia omului se aviută intr-n căutare inde¬ 
finită şi spaţiul inchis, in care imaginaţia e stingherită in elanurile ei, avind 
totuşi iluzia unei călătorii pline de obstacole, de cele mai multe ori infrinte. 

Valeriu Cristea, intr-o lucrare densă 1 , surprinde nenumăratele 
faţete ale spaţiului mitic in literatura universală , cu aplicaţii pertinente la 
literal ura română. Se referă la spaţiul deschis la Emineseu, la Vasile Pâr- 
vun, la Xicolac Iorga ; la spaţiul inchis al inormintului la G. Coşbuc, Lucian 
Plaga. Mircea Eliade, Liviu Rebreanu, G. Bacovia, Marin Preda etc. 

3. Timpul miile. — Timpul mitic este corelat spaţiului mitic, oecu- 
menei arhetipale cosmice sau terestre. Ca şi in cazul spaţiului mitic, tim¬ 
pul mitic începe o dată cu creaţia lumii şi se sfîrşeşte o dată cu sfirsitul 
lumii. El nu se opreşte la facerea lumii, numai la experienţa primară a 
spiritului, ci se prelungeşte pină in prezent şi chiar vizează prefacerea 
viitorului *. 

După exegeţii istoriei mitului, timpul mitic este un timp al repeta¬ 
bilităţii, orientat ritual spre izvoarele creaţiei spirituale, care face pe om 
să retrăiască aievea cuceririle trecutului cultural in puritatea lui genui¬ 
nă 7 . După exegeţii istoriei social-economice, timpul istoric este „un timp 
al devenirii cu sensul do la trecut spre prezent şi cu deschidere spre vii¬ 
tor” •. Timpul istoric prezintă calităţi modelatoare ale formelor de afir¬ 
mare strict umană, factori determinanţi ai evenimentelor şi formaţiunilor 
sociale şi ai destinului uman, dinamism şi spontaneitate creatoare dc insti¬ 
tuţii şi forme de cultură 9 . 

Pentru istoricii profesionişti, timpul mitic este inchis, zăvorit cu 
şapte lacăte grele, Încă de la primele lui licăriri in conştiinţă, in opoziţie 
cu timpul istoric, care este deschis tuturor formelor de cunoaştere şi pre¬ 
facerilor lente sau revoluţionare. 

în interpretarea noastră, timpul mitic nu e închegat odată pentru 
totdeauna, nu reprezintă numai o intoarcere la izvoare şi o retrăire rituală 
a trecutului, pentru că nu este totdeauna retroactiv, ci uneori şi prospectiv, 
fiind o categorie a cugetării mitice, un cadru spiritual care acţionează 
uneori independent, alteori paralel şi alteori in contextul timpului istoric. 
Ceea ce înseamnă că, pentru mitologie, timpul mitic poate fi istoriat sau 
istorizat, precum timpul istoric, la rindul lui, poate fi mitizat. Aceasta 
pentru că intre aceste două forme ale timpului există o complementari¬ 
tate de fond. în substanţa lui, el nu e anistoric, in sensul că se sustrage 
oricărei determinări spaţiale. Nu c nici anliistoric, in sensul că scapă ori¬ 
cărei măsurări umane. Este infinit in spaţiu şi indefinit in raport cu el 
însuşi. E ireversibil şi reversibil, ciclic şi aciclic, cronic şi palincronic tot¬ 
odată. Poate fi adus înapoi, la originile lui, şi retrăit ritual, ca in geneza 
lui : ab illo tem porc. Fără el nu poate fi concepută nici o geneză mitică, 
nici un proces de perfonnare, formare sau transformare in cosmos şi pe 
pămint, indiferent dacă este vorba dc făpturile divine gemelare, de divi¬ 
nităţilesubordonate lor, de fiinţele umane, de animale sau plante, de aştri, 
dc* stihiile lumii şi intemperii, cunoscute sau necunoscute do lumea divi¬ 
nităţilor, lumea de dincolo, de pe Celălalt tărim etc. Dar timpul mitic poate 
fi proiectat şi în viitor şi trăit cu anticipaţie ritual: ad finem temporis. Aşa 
sc face că mitologia uneori anticipează evoluţia şi transformarea lucruri¬ 
lor celor mai bizare şi mai incredibile; deci timpul mitic poate fi şi antici¬ 
pativ şi creator (mitologia anticipativă in ştiinţă). 

Mitologia interpretează obiectiv timpul subiectiv şi invers. Timpul 
obiectiv e unidimensional, cu două sensuri: spre trecut şi spre viitor. 
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Timpul subiectiv e pluridimensional, schimbător ţi evanescent. Făpturile 
mitice pot fi o mni temporale In acelaşi prezent sau pot fi omniprezente 
in mai multe ipostaze ale timpului. Timpul mitic nu e omogen in scurgerea 
lui: poate îi comprimat sau dilatat. Intr-o secundă se poate scurge o aşa- 
zisă eternitate. Dar poate fi mereu reactualizat ca atare prin rit şi dilatat 
pînă la extravagantele forme alo eternităţii ideative. 

Timpul obiectiv cronologio posedă alte determinante calitative deolt 
„timpul mitologic*' subiectiv. Ultimul poate fi indefinit repetabil şi infi¬ 
nit nercpctabil, parţial sau general recuperabil şi permanent reversibil. 

Mitologia relevă pseudotemporalitatea, parotetnporalitatea şi meta- 
temporalitatea ca aspecte esenţiale ale timpului mitic. De asemenea starea 
de intcmporalitate. 

tn esenţa lui ontologică, timpul mitic răinlne permanent repetabil, 
recuperabil şi reversibil. 

în toate mitologiile, timpul mitic este intii al personajelor mitice, al 
demonilor, semidivinităţilor, divinităţilor şi erorilor, al făpturilor terestre 
şi al evenimentelor mitice. 

Interpretarea timpului mitic in sensul vîrslelor lumii relevă categorii 
etnice. Absolutul trans-istoric sau absolutul divin emerge din intern pora- 
liUte. Cronocrafii , indiferent cum se mai numesc (iu cazul românilor, 
Făi taţii), trăiesc intr-un perpetua extra tem pus, ale cărui dimensiuni nu 
sînt bănuite sau cunoscute. 

Ideea dc perfecţiune se realizează la romăni in sens progresiv, in 
actul grandios al repetabilităţii creaţiei şi prin aceasta al perfectibilităţii 
fiecărei creaţii repetate. 

Timpul poate fi favorabil sau defavorabil pentru că modifică cursul 
istoriei individuale sau colective. Favorabilitatea sau defavorabilitatea 
timpului e prevăzută in destinul individual sau colectiv, ca o trăsătură 
spirituală a comunităţii etnice. 

Timpul mitic trece peste lucruri şi oameni cu puterea lui suprana¬ 
turală. Se scurge cn fulgerul în nouri, ca gindul in creieri şi, totuşi, stă 
pe loc. 

în mitologia română poporul opune timpul diurn celui nocturn; 
cel diurn simbolizează reactualizarea învierii naturii, cel nocturn, reactuali¬ 
zarea morţii naturii. Atit timpul diurn, cit şi cel nocturn se opun, la rindul 
lor, timpului revolut si celui al devenirii. 

Timpul revolut poate fi surprins in formula oricărui mit, preluat 
şi literaturizat de basmele mitice : „a fost odată ca niciodată precum 
şi in ideaţia vîrstei de aur a omenirii iu general, şi a vîrstei de aur a fiecă¬ 
rui popor luat in parte l0 . 

Timpul nocturn pe plan mitic este opus celui diurn. Timpul nocturn 
reiterează acronismul întunericului etern, anterior oricărei creaţii, iar tim 
pul diurn reiterează ziua luminii cosmice, a începutului oricărei afirmări. 
De aceea, timpul nocturn a fost şi este considerat pentru om nefast şi cel 
diurn considerat fast. Noaptea pe pămint foiesc majoritatea făpturilor 
teriomorfe, a zinelor role, iar ziua majoritatea semidivinităţilor, divini¬ 
tăţilor şi eroilor, care participă la marile prefaceri şi constantele deveniri. 

Timpul mitic la români este in general un timp sacru sau un timp 
consacrat. Timpul sacru marchează începuturile oricărei mitogonii, cos¬ 
mogonii, antropogonii, etnogonii, erotugonii, nomogonii; de asemenea 
cel al sfirşitului oricărei mitogonii in ciclurile antropogonice ce lc vom 
menţiona. 


Timpul consacrat de practica magico-mitică deţine in spiritualitatea 
mitică a românului un gnwl mai redus de sacrali ta te, care uneori capătă 
aceeaşi pondere culturală cu timpul sacru. 

liom&uul împarte timpul sacru in veacuri. Capul veacului şi coada 
veacului sint marcate de evenimente excepţionale în viaţa popoarelor. 

Tot sacri sint şi unii ani, de obicei al 7-lea, al 70-lea sau al 77-lea 
dintr-un veac. Intr-un an sacru sint răstimpurile solstifiilor şi echinorurilor. 
in care se concentrează evenimentele mitice cele mai importante. De obicei 
aceste răstimpuri marchează rituri de trecere do la un anotimp la altul : 
solstiţiile, rituri de trecere la stări de dezechilibru mitic şi echinoxurilej 
* tiri cie trecere la echilibru mitic. Riturile de trecere la stări de dezechilibru 
(iarna şi vara) sint cele mai complexe, mai semnificative şi mai spectacu¬ 
loase. Ele marchează începutul şi sfirşitul unor activităţi mitice pentru 
că au păstrat in ele o bună parte din structura generativă a substratului 
mitologiei române. Invers, riturile de trecere la echilibrul echinoxial (pri¬ 
măvara şi toamna) sint mai simple, mai puţin semnificative şi bineînţeles 
mai reduse ca acţiune. Intre solstiţii şi cchinoxuri sub raport mitic există 
relaţii interdependente de compensaţie şi convergenţă tematică şi proble¬ 
matică. Aşa se face oft timpul mitic consacrat acestor răstimpuri astro¬ 
nomice si calendaristice esto extrem de bogat in literatura română. Ano¬ 
timpurile care sînt axate pe aceste coordonate calendaristice şi astrono¬ 
mice se împart iu cite patru luni, dintre care unele sint bune, altele rele, 
cu schimbări mai mult sau mai puţin profunde de La an la an; in funcţie 
de oscilaţiile zodiacului, lunile sc împart în săptămini faste sau nefaste 
(săptămina mare sau mică, de leac sau dc năpastă, săptămîna neagră sau 
albă etc.); iar săptăminile in zile faste sau nefaste şi zilele în ceasuri bune 
sau rele, norocoase sau nenorocoase. 

Sub raport mitologic, cum vom constata in partea a treia a mito¬ 
logiei, anii, lunile, zilele şi ceasurile sint personificate in general de femei. 
Deşi majoritatea personificărilor posedă denumiri latine, sub acest voş- 
miut ascund semnificaţii dace şi daco-romane. Calendarul babelor demon¬ 
strează, pentru trecutul apropiat ca succesor al trecutului îndepărtat, 
cite luni, săptămini, zile şi ceasuri din an sint consacrate unor evenimente 
mitice importante sau mai puţin importante. Amintim de calendarul 
babelor numai pentru a sublinia valenţele magico-miticc atribuite in tre¬ 
cut acestui instrument de măsurat timpul mitic la români, ca şi spiritelor 
şi divinităţilor cronologice. 

Toţi marii poeţi ai lumii au exaltat sentimentul timpului emanat 
din mitologia lor poporană şi l-au transsimbolizat epic sau liric în poezia 
lor cultă, sau au ]>olurizat iu penumbra sentimentului timpului emanat 
din mitologia lor subiectivă o poezie de prufuude valenţe intimiste. O 
sinteză a acestor două aspecte ale sentimentului timpului au fost surprinse 
de Ioan Guţia iu poezia lui M. Eminoscu şi expuse intr-un eseu de mitolo¬ 
gie literară “. 

4. Cauzalitatea mitică. — Cauzalitatea mitică exprimă relaţia dintre 
cauze şi efecte, iu funcţie de condiţiile de desfăşurare a unei acţiuni, de 
necesităţile cugetării mitice, de legităţile fanteziei creatoare şi de structura 
etiiomitologiei. 

între cauzalitatea mitologică şi aceea ştiinţifică există asemănări 
şi deosebiri. In concepţia mecanicistă a cauzalităţii ştiinţifice, procesul 
<1«* Micccsiuno intre cauză şi efect este unilateral, direct şi linear Aceleaşi 
ca uz*- concrete, in aceleaşi condiţii obiective produc aceleaşi efecte mate- 
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riale. în concepţia contemporanii legătura intre cauze şi efecte nu inai o 
stabilă, mecanică, ci statistică, iar sub raport dialectic, cauzalitatea este 
relativă in funcţie de contradicţiile ce apar intre condiţiile şi efectele unor 
cauze, in sintezele conexiunilor inverse, asimetrice şi ireversibile. 

în cauzalitatea mitică, intre cauze şi efecte există un proces .le tran- 
zienţă: multilateral, indirect, arborescent. Aceleaşi cauze spirituali- in 
aceleaşi condiţii psihice nu produc aceleaşi efecte mitice. O sincopă esio 
o cauză mitică ce poate avea in acelaşi timp, pentru acelaşi personaj uman, 
efecte binefăcătoare. O divinitate poate fi omniprezentă in acelaşi timp 
şi absentă prin prezenţa ei in toate timpurile. Un personaj divin poate 
apărea în trei ipostaze deodată: de copil, matur sau bătrin. O ziua se 
poate transforma, in plantă, animal sau monstru, care se comportă ca 
divinitate. . „ 

Deci, aceleaşi cauze produc o indefinitate de efecte. Niciodată nu ştii 
cu precizie ce efecte pot sconta din relatarea unui mit . 

între cauze şi efecte in ştiinţă există relaţii precise : continuttate, 
interdependenţă , corelaţie calitativă , autoreglare. între cauzele şi efectele 
mitice există aparent discontinuitate, autonomie, similitudine calitativă, 
heteroreglare. 

Tabel ■! relaţiilor dlnlre cauzei» *1 cfeelelc mitice 


principale 

directe 

supranaturale 

transcendente 

revelatorii 

Indirecte 

rctlcularc 

particulare 

arborescente 


secundare 

Indirecte 

pseudonaturalc 

contingente 

miraculoase 

directe 

particulare 

comune 

ciclice 


în mitologie, relaţia cauză-efect nu este repetabilă, in coiul iţii iden¬ 
tice, ei unică, inedită de fiece dată. Toate cauzele sint subiectiv — 
obiectivizate sau obiectiv — subiectivizate. Acelaşi efect poate avea o 
indefinitate de cauze. între cauze şi efecte nu există un lanţ determinist , 
obiectiv. Cauzalitatea se transformă do cele mai multe ori în cazualitate. 
Prima este un principiu şi o lege, a doua o aplicaţie a principiului şi legii 
la realitatea concretă sau abstractă. Cazualitatca, la rîndul ei, nu trebuie 
confundată cu cazuistica. Ultima este o succesiune de evenimente (lucind 
inevitabil la o constatare factologică a multiplelor faţete ale cazualităţii 
mitice. Raporturile sint totdeauna reversibile. Trecerea de la aceeaşi cauză 
la un alt efect decit cel scontat este valabilă in logica mitului. Şi invers, 
întoarcerea de la efect la cauză poate descoperi alte rădăcini ale cauzei 
primogenice. De aceea pentru mitologie toate cauzele sint principale, 
directe, necesare, subiective, esenţiale, imanente. Interacţiunea cauză-efect 
se călăuzeşte in mitologie după legile fanteziei creatoare. 

între cauză şi efect în ştiinţă există şi un raport invers, de necesitate. 
Efectele realizate în aceleaşi condiţii nu sint produse cu necesitate de 
aceleaşi cauze. Efectele, la rindul lor, se pot transforma in cauze. Intr-un 
lanţ de mai multe cauze transformate in efecte şi efecte transformate in 
cauze — se stabileşte un raport de continuitate aliniară şi indirectă, o 
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evoluţie parafenomcnalâ complexă. în ştiinţă, cauzalitatea e ireversibilă , 
in sensul că de la un efect marcat nu se poate regresa la aceeaşi cauză 
consumată. Din acest punct de vedere, cauzalitatea mitică se aseamănă 
cu cauzalitatea ştiinţifică. 

Cind românul spune „fă-xnă, mamă, cn noroc şi m-azvirle-n foc”, 
conceptul dc noroc sfidează cauzalitatea obiectivă; iar cind spune despre 
lykantropi „se dă de trei ori peste cap şi se transformă in lup” şi invers 
„lupul se dă de trei ori peste cap şi iar se face om”, conceptul lycantrop 
contravine celui cauzal, de carnasier. 

Dimensiunile cauzalităţii pot fi reduse la cazualitate sau amplificate 
pină la producerea cxtracauzalităţii. 

In perspectiva mitologici cauzalitatea sc confundă cu contiguitatea 
şi aceasta cu contingenţa. 

5. Finalitatea mitică. — Finalitatea mitică se deosebeşte de finalitatea 
ştiinţifică ; prima se referă la un plan definit al evoluţiei indefinite a cos¬ 
mosului in perspectiva creaţiei divine, a doua la procesul de autodeter¬ 
minare şi autoorientare a fenomenelor materiale şi spirituale in planul 
organizării lor interne şi al interacţiunilor ambietâle. Finalitatea mitică 
revendică un scop precis, fixat de la începutul cosmogonici de divinităţile 
supreme; finalitatea ştiinţifică se lămureşte treptat şi parţial, din modul 
cum omul intuieşte structura, dinamica şi evoluţia cosmosului real, deoa¬ 
rece omul Încă uu ştie pină unde poate duce Lanţul cauzalităţii in natură, 
care este planul şi scopul desfăşurării sistemice a cosmosului 

Etnomitologiile au elaborat modele de finalitate şi sisteme de finalităţi. 
Fiecare mitologie etnică îşi preconizează un model de finalitate, pe care 
il hrăneşte cu iluziile unui destin propriu. Modelul de finalitate al mitolo¬ 
giei germanice e deosebit de cel al mitologiei indice; modelul de finalitate 
al mitologiei slave de cel al mitologiei române etc. 

Sistemele de finalitate înglobează mai multe modele convergente 
dc finalitate cronică , sincronică , diacronică , scalară , transcendentă etc. 
conforme cu nivelul cultural al popoarelor care au cugetat in această 
direcţie. 

De aceea dintre categoriile cugetării mitice finalitatea prezintă 
aspectele cele mai controversate în mitologie. Prin ea mitologul înţelege 
tendinţa generală a faptelor, acţiunilor, evenimentelor şi evoluţiei cosmice 
de a atinge un scop precis, aproximativ sau imprevizibil, şi anume adap¬ 
tarea întregului la parte, a scopurilor la mijloace. 

Orice finalitate cosmogonică , antropogonică etc. este deci un aspect 
particular al finalităţii mitice } ce se realizează prin acţiunea unor făpturi 
conr’derate mirifice asupra altor făpturi considerate obişnuite sau chiar 
asupra unor elemente şi aspecte insignifiante. Selecţia mitică anticipează 
din acest punct de vedere selecţia naturaLă. De aceea finalitatea mitică 
consideră orice proces cosmic, terestru, biologic sau psiho-social ca depin- 
zind dc raţiunea suficientă a unor divinităţi. Din acest punct de vedere 
finalitatea mitică introduce in cugetarea deliberată a oamenilor, în per¬ 
spectiva lor teomorficâ, „inteligenţa divină”, demiurgică şi cosmocratică. 

în alţi termeni, reflectă destinul cosmic şi mesajul uman in raport 
cu cosmosul ca proces mitic do creaţie complexă şi perfectibilă. Calităţile 
cosmomorfe ale esenţei şi conţinutului vieţii materiale şi spirituale se im¬ 
pun ca atare. Ontologia spirituală atribuie finalităţii mitice mai multe 
încărcături axiologice: una ludică , lipsită imediat do un scop, care însă 
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capătă pe măsura exercitării ei gratuite un scop în sine, alta soteriologică r 
de salvare a cosmosului prin făpturile create datorită cunoaşterii de câtro 
acestea a destinului lor cosmic, şi una escatologică a cauzelor finale ale 
existenţei cosmosului, a sfirşitului pămintului care, după mitologia ro¬ 
mână, este una cu sfîrşitul întregii creaţiuni cosmice: sfirşitul pămin¬ 
tului va începe cu cataclisme fără seamăn, cutremurele vor zdrobi coloa¬ 
nele cerului şi stilpii de susţinere de sub pămint intr-un zgomot înfioră¬ 
tor ; din cerurile sparte se vor revărsa diluvii; pămîntul rupt în mai multe 
bucăţi se va scufunda in Apele primordiale din care a fost extrasă iniţial 
săminţa lui de Nefărtat şi modelat ca atare de Fărtat; după diluvii 
astrele se vor risipi şi vor aprinde restul cosmosului intr-un incendiu uni¬ 
versal care va distruge ceea ce a mai rămas in imaginaţia mitopeică 
a oamenilor; apoi se va aşterne iar întunericul compact al Haosului, 
in care vor rătăci ca nişte nori vagi Apele primordiale, înghiţind toate 
stihiile lumii încremenite în magma sfirşitului tuturor începuturilor. 

Pînă la epuizarea cosmosului, finalitatea mitică e repetabilă pe plan 
antropogonic. Cu fiecare experiment antropogonic (cum vom constata in 
capitolul Antropogoniei ), cu fiecare recreare a altei speţe umane mai 
perfecte, finalitatea mitică revine la izvoarele ei. Fiecare experiment antro¬ 
pogonic declanşează un nou ciclu palingenezie al finalităţi mitice. Cină 
ultima speţă umană se va dezintegra in făgaşul ei cosmic, prestabilit 
de divinităţi panurgice, atunci se vor încheia rosturile lumii 1S . 

Deoarece finalitatea cosmosului începe cu finalitatea speţei umane 
şi aceasta a devenit conştientă de rostul ei, speţa umană propriu-zisă 
(nu ultima speţă antropomorfă) va încerca prin mijloacele magiei (constrin- 
gere, ameninţări, blasfemii etc.) să împiedice tragicul ei destin. 


Statuetfi Gwnelnita.'Purtatul pe cap. 



MITUL 


1. Mitul, eoncept-eheie al iniloloyici. — Concepţii l-cheie al oricărei 
mitologii generale şi al oricărei etnomitologii a fost şi rămine mitul. Lă¬ 
murirea lui in perspectiva t fiinţei teoretice a miturilor contribuie la lămuri¬ 
rea conceptelor derivate din el: sistem de mituri şi mitologie. 

Nu ne propunem să trecem în revistă toate definiţiile date mitului 
de pe poziţii teoretice diferite. Ar fi prea mult de spus şi poate prea inu¬ 
til pentru scopul pe care îl urmărim. Din cele circa 50 de definiţii date 
mitului pînă în prezent, socotim necesar numai să punctam expunerea 
noastră cu cîteva enunţuri care să ne ajute să elaborăm propria noastră 
teorie. 

împărţim definiţiile date mitului in trei grupe relativ distincte: 
definiţii heteronomiste ce ţin de ştiinţele umaniste care au folosit mitul 
în scopuri auxiliare; definiţii autonomiste ce ţin de enunţurile independente 
ale ştiinţei mitului şi a mitologiei; şi definiţii interdisciplxnanste ceţin 
de focalizarea interdependentă a sistemului de ştiinţe social-istonce a-supra 
mitului, intru lămurirea ştiinţei mitului şi sistematizarea mitologiei, 
între definiţiile heteronomiste şi cele interdisciplinarisţe date mitului nu 
trebuie făcute confuzii de conţinut şi interpretare. Situaţia aceasta va 
fi elucidată în cele ce urmează. 

Primele definiţii sint parţiale, preferenţiale şi subordonate altor 
definiţii; secundele sint gencralizante, psihologice şi morfologice; torţele 
sint: genetice , complexe , evenimenfiale şi dialectice. 

Dintre primele două grupe de definiţii caro se sprijină reciproc între 
ele. pentru că fiecare aduce în parte elemente inedite in compoziţia con¬ 
ceptului de mit şi pentru că ambele sint convergente, dintre poziţiile şi 
definiţiile autonomiste alo mitului şi implicit ale ştiinţei mitului 9 1 
logiei domină cea elaborată de cercetătorii încadraţi m şcoala din Franb- 
furt. Iată cum : „TI mito (...) c una espressione profonda e jnaMtuibUe 
di (iuel Wdtbild, di quella immagino del mondo che regge- quale strotUira 
interiore - una intera cultura e il suo divertire storico. In tal senso xl 
mito b autonomoy coramo autonoma ă la scienza clei raiti nspetto ajlei altre 
scienze dell’uomo. Autonomo 6 il mito nel significato piu letterale e 
semplice del vocabolo ... II mito * la forma origmaria con cui lo spmto 
di una cultura definisce stesso, 6 l’espressione cliretta anche se non unica 
di quello visione del mondo e dell’esistenza che caratterizza unitarlamente 

e inconfondibilimente una cultura” l . 

Focalizarea tuturor ştiinţelor social-istorice din sistemul de ştiinţe 
contemporane asupra conceptului de mit ne deschide un orizont nou do 
cercetare interdisciplinară a mitului, nebănuit de bogată pentru studiul 
sistemului de mituri, şi ne facilitează enunţarea unei epistemologii şi unui 
stalul ştiinţific de cunoaştere şi explicare a realităţii etnoculturale prin mit. 
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în aceasta part» teoretică a mitologici române no interesează deci 
nu atit numărul prefigurărilor, avatarurilor sau aventurilor teoretice alo 
conceptului <le mit (şi ale terminologiei adiacente derivate din el), cit 
mai ales antinomiile şi contradicţiile mitului, dialectica fondului lui rea- 
list-fantastic sau realist-istoric, care relevă aspecte esenţiale ale cugetării 
mitice a omenirii in general şi a poporului român in special. 

Pentru noi conceptul de mit poate fi lămurit pe mai multe căi ana¬ 
litice : a) prin elementele lui constitutive; b) prin motivele fabulaţiei şi 
anecdoticii; c) prin tipologia lui stadial-istorioă ; d) prin logici ta te şi veri¬ 
dicitate; c) prin polivalenţa, polisemia şi poliglosia mitului. 

2. Elementele constitutive ale mitului. — Deşi încă din antichitatea 
greacă şi cea romană mitul a constituit o temă de discuţie filozofică si 
istorică,' totuşi elementele mitului au fost studiate in esenţa lor abia in 
perioada modernă a erei noastre. Nu ne propunem in acest excurs teore¬ 
tic decit să punctăm eiteva contribuţii esenţiale pentru analiza concep¬ 
tului. 

Mircea Eliade susţine că este „greu să se dea mitului o definiţi© 
acceptată de toţi savanţii şi care să fie in acelaşi timp accesibilă nespecia- 
liştilor”, pentru că este imposibil ca „o singură definiţie [să fiel suscep¬ 
tibilă să îmbrăţişeze toate tipurile şi toate funcţiunile mitului, in toate 
societăţile arhaice şi tradiţionale. Mitul este o realitate culturală extrem 
de complexă care poate fi abordată şi interceptată în perspective multiple 
şi complementare” 2 . In accepţia lui mitul este „povestea unei faceri”, 
a unei „geneze”, a unui „început”, care relatează istoria sacră a unor 
fiinţe supranaturale care au creat totul; de aceea exprimă un „model 
exemplar al tuturor activităţilor omeneşti” *. El dezvăluie deci istoria» 
sacră a începuturilor gândirii omeneşti, „tot ceea ce s-a petrecut ab ori¬ 
gine ”. E un act de „ cunoaştere de ordin ezoteric (...) însoţită de o putere 
magico-rdigioasă” 4 . Experienţa mitului duce la reiterarea evenimentelor 
mitice trăite in trecut. Şi, in concluzie, Mircea Eliade susţine că „in civi¬ 
lizaţiile primitive mitul (...) exprimă, scoate in relief şi codifică credin¬ 
ţele; salvgardează şi impune principiile morale; garantează eficacitatea 
ceremoniilor rituale şi oferă reguli practice ce urmează să fie folosite do 
om” 4 . 

în compoziţia unui mit intră, după Mircea Eliade : un mister genetic f 
un adevăr aprioric (exprimat apodictic), o tehnică a povestirii orale caro 
reiterează evenimentele: oenltaţia, hierofania, sacralitatea. 

Pentru Claude L^vi-Strauss mitul este produsul imaginaţiei crea¬ 
toare a omului primitiv, a cărui „gindire sălbatică” îşi construieşte modele 
logice de cunoaştere şi de integrare prin cunoaştere in viaţa naturii. în 
această perspectivă mitul poate fi interpretat ea: „1) revelator al senti¬ 
mentelor fundamentale ale unei societăţi; 2) tentativă de explicare a 
fenomenelor misterioase (astronomice, meteorologice ctc.); 3) reflectare 
a structurilor sociale, raporturilor sociale; 4) einanind sentimentele re¬ 
fulate sau arhetipurile primitive” ®. 

în toate aceste interpretări miturile siut produse directe ale unui 
mod de gindire logică de tip totemic. 

Analiza structurală descompune mitul in elementele lui constitutive 
numite miteme. Dintr-un lot de miterne, printr-un joc de domino se poate 
constitui sau reconstitui un mit şi variantele lui. In substanţa lui mitul 
devine un instrument de discernere a gindirii magice. „Adevărul mitului 
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nu e*to in conţinutul lui privilcp-iat, (...) ci in raporturile lui logice lipsite 
de conţinut”. # . 

3. Motivele fabulaţiei şi anecdoticii mitului. — Cinci ne referim 
la motivele fabulaţiei şi anecdoticii mitului luăm în consideraţie două 
lucrări teoretice diferite prin metoda şi procedeele de lucru, ale căror 
rezultate insă converg intr-un punct nodal: prima e a lui Stith Thomp¬ 
son 7 , publicată in ediţie revăzută, şi a doua a lui Lauri Honko Aceste 
două lucrări nu se exclud, ci creează ambianţa unei abordări convergente, 
pentru că ambele emană din cercurile apropiate şcolii finice despre m\t şi 

mitologie. . , . . . 

După Stith Thompson, care a lucrat anterior cu Anti Aarne, mitul 
este o ..proză narativă (tradiţională ) care, iu societatea in care este spusă, 
e considerată a fi o relatare veridică despre ceva care s-a mtiraplat intr-o 
vreme îndepărtată”. în alţi termeni, mitul este o povestire etiologica , cum 

a fost definită cam in acelaşi timp do Alexandre Krappe*. 

Stith Thompson, in lucrarea lui capitală, Indexul motivelor literaturii 
populare, trece in revistă toate motivele posibile ale mitului, care în 
maioritate;i lor sînt concentrate in capitolul A, iar restul dispersate in 
cuprinsul întregii lucrări. Capitolul A conţine treisprezece categorii gene¬ 
rale de motive mitologice (despre creator, zei, semizei şi cultura eroilor; 
cosmogonie şi cosmologie; trăsăturile topografice ale pămmtului; cala¬ 
mităţile lumii; instituirea ordinii naturale; creaţia şi rinduiala vieţii 
umane; creaţia vieţii animale; caracteristicile animalelor; originea ar¬ 
borilor si plantelor; originea caracteristicilor plantelor; explicări, misce¬ 
lanee). La rlndul lor aceste treisprezece categorii generale de motive mitice 
sint subdivizate după un sistem zecimal in alte numeroase categorii spwi- 
fice si nespecifice. Numerotarea zecimală e astfel alcătuită incit oricind 
se pot face adaosuri de subdiviziuni noi, extinzînd clasificarea in evantai 
pină la un arbore tematologic iudefiuit de marc şi complex. E deci un 
index deschis , supus eventualelor adaosuri de motive mitice, necunăscute 
anterior, cu variante tematice, fabulatorii, anecdotice şi invariante ce 
alcătuiesc scheletul motivaţiei mitice general-uroane. 

Clasificarea sistematică a motivelor mitului, «lupa SUtn 1 nompson, 
se referă la pretextele dramatice ale fabulaţiei şi anecdoticii , nu la temele 
ideatice ale mitului , la rolurile pe care le joacă anumiţi factori ai.naraţiunii 
mitului, mesajului mitic, valenţelor estetice şi artistice ale mitului. 

Pe Stith Thompson il interesează mitul ca motiv formal ale celei 
mai largi ramuri a folclorului: naraţiunea. Miturile .şi legendele alcătuiesc 
capul de serie al Indexului de motive astfel sistematizate. 

Unii interpreţi ai operei lui Stith Thompson consideră că istoria 
motivelor mitice după similarităţi şi contrarictăţi duce la o cunoaşteie 
mai obiectivă a structurii motivelor mitului. Motivele mitului le consideră 
principale şi secundare, universal-umane şi partieu lar-umane sau etnice. 
Astfel explică geneza miturilor (monogeneza urmată de difuziune, sau pou- 
geneza urmată de convergenţă). 

Pentru Stith Thompson şi toţi cei ce i-au urmat clasificarea, cm» ce 
caracterizează mitul ca proză narativă rămine motivul tipologic de • 
Deci motivul sau motivele naraţiunii ar fi clementul sau elementele consti¬ 
tutive cu ajutorul cărora se cintăroşte gradul de mitologice gownein 
clasificarea miturilor propriu-zise. Clasificarea pozitivistă a lui Stith IUomp- 
son privează mitul de capacitatea lui de expresio etnotomc-vitală m cadrul 
unei culturi arhaice sau popular-tradiţionale. 
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După Lauri Honko, mitul este un concept In evoluţia căruia se află 
o istorie complexă, de tatonări şi definiţii, una mai relativă decît alta, mai 
inoperantă logic, dar mai seducătoare artistic. El împarte definiţiile mitu¬ 
rilor după interpretările conţinutului lor în două mari grupe : „interpre¬ 
tările antichităţii şi teoriile moderne 1 ’. 

,interpretările antice” se datoresc cu precădere filozofilor, care „pos¬ 
tulează zece explicări ale mitului”. Postulările sînt restructurate mereu, 
unele ajungind să fie folosite in formele lor accesibile piuă în vremea 
noastră 10 . 

Conform opiniei lui Lauri Honko, „toate aceste interpretări antice 
au fost stabilite pentru a servi elitei. Religia oficială şi culturile oficiale 
nu au fost afectate puternic de ele”, deoarece, in general, definiţiile nu le 
defavorizau. 

Lauri Honko nu are ultimul cuvînt in privinţa rolului mitului in 
cultura antică grecească. O interpretare validă în această privinţă revine 
lui Anton Dumitriu, care extinde rolul mitului din mitologie în filozofia 
şi ştiinţa greacă antică. 

într-o „încercare asupra ideii de adevăr in Grecia antică” intitulată 
AUtheia, Anton Dumitriu consacră un capitol substanţial rolului ce-1 
joacă mitul in procesul facilitării exprimării adevărului u . Conform ana¬ 
lizei unor texte din filozofia şi ştiinţa greacă antică, mitul capătă două 
semnificaţii: 1) de metodă de prezentare a unei probleme şi soluţii în comu¬ 
nicarea unui adevăr ; şi 2) de modalitate obişnuită de argumentare filozofică 
şi ştiinţifică ,2 . în această accepţiune „mytlios-ul nu mai poate fi privit 
ca o simplă fabulă. El acoperă întotdeauna o modalitate de a gîndi realitatea 
(...). El semnifică in planul existenţei sensibile realităţile inteligibile” IJ . 

Pentru filozofia greacă antică mythos-ul devine astfel un element 
fundamental care „caracterizează epoca in care gindirea a încercat prin 
mijloace cantitative (...) să releveze o lume a calităţii. Logos-ul carac¬ 
terizează a doua epocă a raţiunii [antice]” 14 . 

Sofiştii se serveau în pledoariile lor filozofice pe lingă expunerea 
discursivă şi comentariu şi de tnyfhos. Platon in celebra operă Protagoras 
pune pe acesta să întrebe pe Socrate „în ce fel vrea să-şi prezinte răspun¬ 
sul, sub forma unui mythos sau sub forma unui discurs explicativ ”. Pentru 
Platon, „mythos-urile sînt mijloace pedagogice” de transmitere a cunoş¬ 
tinţelor, de a argumenta ideile cele mai dificile, enigmatice şi misterioase. 
„Forma poetică [a mythos-ului] face ca transparenţa adevărului să fi© 
mai atrăgătoare sau (...) penumbra mythos-ului face adevărul mai fru¬ 
mos”. Iar Aristotel, cu tot raţionamentul lui, nu desconsideră miturile, ci 
le consideră venerabile pentni vechimea lor ls . 

Interpretările modeme (denumite „teoriile moderne ale mitului”) 
se datoresc oamenilor de ştiinţă şi se referă la „continua revizuire a mitului 
in lumina activităţii ştiinţifice moderne”. Lauri Honko susţine că ,,a 
compilat o listă de 12 asemenea teorii, pe care le împarte în patru sub¬ 
grupe : istorică, psihologică, sociologică şi structurală”. Din toate acestea 
reiese că „mitul este multidimensional” ,€ . 

Constatind considerabila varietate istorică a definiţiei conceptului. 
Lauri Honko sfirşeşte prin a enunţa propria lui definiţie descriptivă a 
mitului. In termenii lui „mitul este o poveste a zeilor, un bilanţ al înce¬ 
putului lumii, creaţiei, evenimentelor fundamentale, a faptelor exemplar© 
ale zeilor, un rezultat al [înţelegerii] lumii, naturii şi culturii create, îm¬ 
preună cu toate părţile din ea, al stabilirii ordinii (...). Mitul exprimă 


şi confirmă valorile şi normele religioase ale societăţii, el prevede ca mode¬ 
lele de comportament să fie iniţiate, să ateste eficacitatea ritualului cu 
obiectivele lui practice şi stabileşte sanctitatea cultului. Mediul adevărat 
al mitului este cel care fundează riturile şi ceremonialul religios. (...). 
Pe această cale, ordinea lumii care a fost creată in era primitivă se reflectă 
in mituri, prezervindu-şi valoarea exemplară, de model pentru lumea de 
astăzi. Evenimentele povestite în mituri au o validitate constantă pentru 
persoanele religioase. Pentru această raţiune folosirea termenului de mit 
in limbajul cotidian este inexactă (in limbajul comun mitul este adesea 
folosit în mod expres drept ceva neadevărat, utopic, eronat )” 17 . 

Pentru definiţia descriptivă a mitului, Lauri Honko propune patru 
criterii gnoseologice de luat in consideraţie. Propunerea lui marchează 
o precizare binevenită in ştiinţa mitului. Iată aceste criterii: studiul 
formei, conţinutului, funcţiunii şi contextului mitic. în fond, forma mitului 
este povestirea (nsăşi, rugăciunea, imaginea sacră, drama rituală (recitare 
liturgică, imnul, dansul religios, icoana, semnul simbolic); povestirea e 
codificată şi transmisă prin moduri de comportament sonor. Conţinutul 
mitului cuprinde informaţii despre deciziile şi evenimentele create la 
începutul lumii, din care descrierile cosmogonice ocupă un loc central, 
după caro vin „riturile cosmogonice”, „riturile calendaristice”, „rituri de 
trecere” şi „rituri de criză”. Funcţiunea mitului se referă la „posibilitatea 
do a obţine mai multe sau mai puţine explicaţii asupra lumii şi a bazelor 
pe care aceasta a fost creată; activităţile formative ale zeilor, cultura 
eroilor (...). în realitate mitul are numeroase funcţiuni specifice (...) 
care se reduc la un substrat cognitiv pentru formarea modelelor practioe 
ale comportamentului. Din acest punct de vedere miturile pot fi considerate 
produse etnologice , care sînt incorporate şi integrate intr-o privire de ansam¬ 
blu cohcrentă, asupra lumii şi a vieţii. Iar contextul mitului include, in 
mod normal, ritualul sau modelul comportamental care a fost sancţionat 
prin uzaj. Prin context mitul dezvăluie un conţinut ideologic, legat de o 
formă sacră a comportamentului” ,§ . 

Urmărind să depăşească definiţia descriptivă a mitului printr-o defi¬ 
niţie operativă pe plan cultural, conchide că ultima este aproapo imposi¬ 
bilă din cauza „treptei de flexibilitate” a surselor literare ce ţin de materia¬ 
lul oral, cît şi stabilirii unui „tip ideal de mit”. Lauri Honko nn trece in 
revistă citeva direcţii dc interpretare teoretică a mitului axate pe ideea de 
conţinut şi elemente esenţiale ale mitului, deşi uneori se referă indirect la 
aceasta. 

Tipologia stadial-istorieu. — Relevată intîi de istoricii culturii, 
tema tipologiei stadial-istorice a fost reluată de cercetarea marxistă a 
mitului şi mitologiei. 

Direcţia de cercetare marxistă a mitului prezintă două curente: 
unul proletcultist şi altul ştiinţific materialist-dialectic şi istoric. Curentul 
proletcultist consideră mitul o explicaţie falsa, aberantă, alienată, nocivă, 
promovată do condiţiile economice, politice şi ideologice ale luptei de clasă 
între agresori şi oprimaţi, exploatatori şi exploataţi. Concepţia ştiinţifică 
materialist-dialectică şi istorică consideră mitul un document istoric de viaţă 
social-economică care explică la modul subiectiv, particular şi incomplet, 
unele fapte şi acţiuni din viaţa comunităţilor sociale de tip etnic. Karl 
Marx şi Fr. Engels, in citeva lucrări despre religie, artă şi literatură *•, 
susţin că orice mitologie învie, domină şi modelează forţele naturii in 
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imaginaţie şi dispare in momentul iu oare acestea sint dominate. De aceea 
omul de ştiinţa trebuie A faci distincţie intre real şi fictiv, intre realitatea 
fanteziei mitice şi realitatea fenomenala concretă. 

Mergind pe urmele lui Karl Mnrx şi Fr. Engels, S. A. Tokarev con¬ 
sacră o amplă lucrare Religiei in istoria popoarelor lumii 20 . In care, 
renunţind la distincţia dintre mitologie şi religie, socoteşte mitologia ca 
o religie a comunităţii primitive şi religia propriu-zisă ca o operă a socie¬ 
tăţii împărţită in clase. Descriind esenţa şi originile religiei, considera că 
este o activitate care se desfăşoară ca o „formă denaturată a conştiinţei 
sociale”. Religia, şi prin ea şi izvoarele ei oglindesc fantastic forţele exte¬ 
rioare care domină viaţa, in care forţele păminteşti iau forma unor forţe 
suprapăminteşti. Ca reflectare denaturată a naturii şi istoriei societăţii 
omeneşti, religia dovedeşte o mare neputinţă de a cunoaşte, de a înţelege 
şi lupta împotriva forţelor naturii materiale şi spirituale. 

într-o interpretare nouă marxistă C. I. Gulian consideră mitul 
„o specie folclorică care a satisfăcut diverse nevoi: explicarea a ceva, 
codificarea normelor de viaţă in scopuri educative, reflectarea polivalentă a 
structurii fenomenelor culturale , existenţa valorilor, care asigură o ordine 
spirituali, deci o modalitate care asigură trăirea axiologică””. Toate 
acestea denotă că „mitul o o formă organică de cultură, nicidecum un 
model de gindire sau de trăire”. Şi susţine că noţiunea de adevăr a mitului 
înseamnă pentru primitiv altceva decit noţiunea abstractă, pur gnoseolo¬ 
gică de adevăr a filozofilor : „Adevăr înseamnă, pentru primitiv, eficienţă 
şi succes”. 

Alexandru Tăuase, in mai multe lucrări de filozofie a culturii române 
şi îndeosebi în Cultură şi religie , se ocupă direct de religie .şi indirect de 
mitologie. Pentru dinsul mitologia, ca şi religia, este „un fenomen social- 
uman condiţionat istoric care reflectă stadii şi modalităţi ale existenţei, 
ale cunoaşterii şi ale activităţii umane”. în aceste condiţii mitologia, ca 
şi religia, „măsoară gradul de detaşare a omului de natură, gradul de 
instăpinire şi umanizare”. Referindu-se la elementul de bază al mitologiei, 
susţine că mitul in esenţa lui „cuprinde două aspecte sau două dimensiuni, 
una realistă — laică, deoarece nu vorbeşte decit despre ceea ce s-a întim- 
plat realmente, ceea ce se referă la realităţi (...) şi cealaltă religioasă , căci 
este vorba de o istorie sacră (...) intîi ca o credinţă vagă. difuză, iar mai 
tirziu ca un concept teologic, ca o dogmă” 22 . E de acord cu interpretarea 
lui Henri Wakl că „mitul este mai mult o explicaţie operativă decit inter¬ 
pretativă (...), o formă arhaică a explicaţiei raţionale” 23 . Referitor la 
mitologie adaogă că „mitologia unui popor primitiv [de ce nu şi modern ? ] 
conţine tot ceea ce se separă mai tirziu in religie (dogmatizată), in ştiinţele 
particulare, poezie, muzică şi artele plastice. Dar mitologia continuă să 
fie o coordonată, uneori esenţială a unei culturi, chiar şi după depăşirea 
stadiului de primitivitate” 24 şi, spunem noi, chiar şi în celelalte stadii 
social-istoricc diu ce in ce superioare. Ceea ce înseamnă că „miturile 
înglobează o experienţă culturală mai complexă, preştiinţifică, dar nu 
in întregime religioasă” **. 

Deşi Alexandru Tănase consideră virsta mitologică istoriceşte posi¬ 
bilă. constată că unele aspecte ale vieţii mitologice coyitinuă şi după această 
virstă şi că pot şi trebuie să fie surprinse în tradiţiile laice ale popoarelor 
evoluate. în această privinţă face referinţe speciale la poporul român, caro 
in istorie iş> emancipează spiritul etnic de structurile dogmatice, pentru 



a so ridica la mituri cu structuri umaniste, ce relevă maturizarea conştiin¬ 
ţei mitologice în istorie. 

5. Logicitatea şi veridicitatea mitului. — După această succintă 
prezentare a mitului, iu care ara punctat numai temele şi problemele 
reprezcntativ-semnificative, se impune să fixăm şi opinia noastră in legă¬ 
tură cu conceptul-cheie mit şi implicit cu conceptele care generează din el: 
sistem mitic şi mitologie (ca ştiinţă teoretică şi evenimenţială a mitului). 

Nu urmărim să dăm o definiţie epistemică mouodisciplinară, care 
să anuleze seria definiţiilor anterioare, ci să propunem o definiţie genetică 
de tip interdisciplinar , care să promoveze şi să satisfacă exigenţele cres- 
cînde ale ştiinţei contemporane a mitului. 

Pentru noi milt/7 este un elaborat al logicităţii gindirii mitice perma¬ 
nent active în cultură, indiferent de nivelul social-istoric al acestei gindiri 
mitice 26 . Dar ce este gindirea mitică si în ce constă logicitatea eiî Gîn- 
direa mitică nu este o formă simplă de gindire care se opune unei forme 
complexe de gindire, mai precis gindirii ştiinţifice, ci o componentă per¬ 
manentă a gindirii globale. Definind astfel gindirea mitică nu am deplasat 
explicaţia noastră în contextul gindirii globale. Componenta permanentă 
e totodată indisolubili şi inalienabilă gindirii globale. în acest înţeles, 
gindirea mitică funcţionează la nivelul celor trei stări de conştiinţă: a 
conştiinţei propriu-zise, subconştiinţei şi inconştiinţei. Cum aceste trei 
stări do conştiinţă sint congenerice, sinergicc şi reciproc compensatorii sub 
niponul logicităţii lor, şi gindirea mitică beneficiază de această calitate, 
în alţi termeni, fiecare stare de conştiinţă intervine in activitatea gindirii 
mitice, nu prin reducerea la absurd a celorlalte stări, nici prin abolirea par¬ 
ţială a celorlalte stări, ci prin pondere şi prioritate, in anumite condiţii 
biotonice vitale ale organismului spiritual. Conştiinţa propriu-zisă preia 
şi prelucrează datele şi elementele gindirii mitice în baza raţiunii suficiente, 
subconştiinţa prin efect simpatetic sau empatetic şi inconştiinţa prin cod 
genetic. 

Logicitatea gindirii mitice derivă deci in mod-normal din logici¬ 
tatea gindirii globale si din reglarea şi autoreglarea logicităţii globale în 
contextul gindirii umane. 

Ceea ce înseamnă că, întocmai ca şi celelalte componente ale gindirii 
globale, gindirea mitică posedă anumite grade dc log icitate adecvate rostu¬ 
rilor ei. Prin al>ordarea structurii şi funcţiunii logicităţii la toate nivelele 
şi componentele gindirii globale, implicit deci şi la gindirea mitică, 
mitul ca produs spiritual îşi justifică existenţa ontologică şi statutul epis¬ 
temologic. 

în interpretarea noastră mitul este îmbibat de logiciţate la toate 
nivelele conştiinţei, după principiul vaselor comunicante şi al osmozei 
intre stările de conştiinţă, în condiţii normale de activitate spirituală. 
Aşa so face că mitul este un elaborat polivalent, polisemie şi poliglosic al 
logicităţii mitice. Privit din perspectiva fiecărei stări de conştiinţă ue 
apare diferenţiat: pentru conştiinţa propriu-zisă mitul devine un elabo¬ 
rat obiectivizant al raţiunii , pentru subconstiinţă o transgresare ideoplas- 
tică a afectivităţii simpatetice sau empatetice, pentru inconştiinţă o explozie 
paradoxală a codului genetic. Cunoaşterea raţională prin mit nu e aberantă 
şi falsă, ci transfigurată realist-fantastic. Cunoaşterea subconştientd prin 
mit nu e hibridă, absconsă, ci dezaxată, emotivă; iar cunoaşterea incon¬ 
ştientă prin mit nu e absurdă, patologică, ci prin acomodare şi asimilare 
psihogenetică. 
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Din toate aceste delimitări reiese că mitul nu poate fi un datum, 
un Jactum , ci un extractum al fiecăreia din aceste trei stări de conştiinţă 
sau un aintetioum al tuturor. Aşa se explică de ce uneori mitul are valoare 
de concept (pentru conştiinţa propriu-zisă), de aubcept (pentru subcon- 
ştiinţă) şi de incept (pentru inconştiinţă). Ceea ce inseamnă că el exprimă 
un conţinut complex al realităţii spirituale şi de cele mai multe ori comple¬ 
xat limbajului convenţional inadecvat In procesul de comunicare. In ca¬ 
litate de concept, mitul explică structura ideativă a mitemelor, elementele 
lui constitutive pe aceeaşi temă categorial-formalizată. In calitate de 
aubcept mitul reflectă structuri figurative categorial-ideoplasticizate. 
Iar in calitate de incept mitul degajă structuri de cod genetic categorial- 
psibotonice r . 

In această perspectivă logică considerăm mitul un răspuns episodic 
gau complexat la o întrebare incitantă, referitoare la mitogonia {universului, 
făpturilor, lucrurilor, ideilor , sentimentelor fi comportamentelor), la condi- 






sal sau parţial-etnic al umanităţii. Mitul redă deci toate aspectele cate¬ 
goriale ale gindirii mitice (conştiente, subconştiente şi inconştiente), care 
implică şi explică frămîntările metafizice, drumurile fără ieşiri, impasurile 
autocunoafterii şi punctele de reper ctico-juridice in viaţa omului. In aceas¬ 
tă interpretare, psihologia fanteziei creatoare descoperă sau generează 
formele şi mobilul gindirii mitice, mitul. Sociologia şi etnologia (două 
ştiinţe gemelare, după Jean Poirior) infăţişează mitul ca un fenomen 
bipolar, comunitar fi socialitar totodată. 

Ca elaborat polivalent, polisemie şi poliglosic mitul trebuie studiat 
din perspectiva a trei forme de geneze : psihogenezei, aociogenezei fi etnogene¬ 
zei. Do fapt, aceste trei forme de geneză alcătuiesc în realitate trei 
aspecte ale unuia şi aceluiaşi proces genetic al spiritualităţii etnice bine 
determinate in timp şi spaţiu : mitogeueza. 

Un fenomen propriu vremii noastre este resurecţia gcneral-umană 
a mitificării în toate compartimentele de activitate materială şi spirituală 
(in literatură, artă şi ştiinţă). Niciodată, în istoria omenirii, capacitatea 
mitopeicăa popoarelor nu s-a dezlănţuit mai impresionant ca în secolele 
al XlX-lea şi al XX-lea. Prolificitatea mitizării a luat uneori forme de 
masă, iar mitogeneza un caracter poluant. Mitul freamătă, exaltă, înăbuşă 
spiritele terorizate de ritmul trepidant al vieţii modeme. Este un palia¬ 
tiv, o supapă, o refulare şi, de ce să nu o spunem, uneori o abatere de la 
matca spiritualităţii propriu-zise. Deşi miturile contemporane şi-au pierdut 
caracterul lor sacral, cultul lor a devenit insă mai obsedant şi mai tiranic 
decit cel al miturilor sacrale, din evul mediu şi antichitate. O singură 
supapă pentru contemporaneitate : efemeritatea lor. Apar ca nişte comete, 
care inundă cerul fanteziei umane şi, cind pun stăpinire pe spirite, se sting 
In neantul regretelor colective, ca şi cum n-ar fi existat ca atare nicio¬ 
dată. Şi culmea, cel mai mare procent de mituri contemporane il furni¬ 
zează oamenii de litere, de artă şi ştiinţă, cu experimentele lor creatoare, 
cu ipotezele de lucru, cu teoriile extravagante, cu paradigmele incredi¬ 
bile, care la cel mai mic eşec se sting in deridere, satiră şi glumă. 

Diego Mareoni, intr-o lucrare relativ recentă *, combate neopoziti- 
vismul mitologic, demonstrind prin opera lui Ludwig Wittgenstein in ce 
constă mitul limbajului ştiinţific introdus in cercetarea contemporană : 
„Ci6 che 6 vero o falso b, in generale, una proposizione, che 6 l’espressione 
sensibile del pensiero; questo 6 Vimagine logica dei fald. La verită o 
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la falsită delPimagine (della proposizione) consiste neUa concoruanza 
o discordnnza del 8UO senso con la realtă” In partea consacrata „netei 
minării sensului: lumea e obiect”, afirmă cu convingere : „La logica dece 
curarsi di se stessa" şi adaugă : „propoziţ îumle logicei (. . .) nu 
sint verificate de confruntarea cu realitatea; pentru că ele nu suit ima¬ 
gini ah stării de lucruri ” 3l . Adevărul exclusiv al ştiinţei este cel al „tota¬ 
lităţii ştiinţelor naturale” 32 , restul este din punct de vedere ştiinţific 
pseudoadecur. 

în domeniul artei literare, plastice sau muzicale, nu există creator 
care să nu mizeze pe coordonatele sau valenţele uuui mit istoric (c lasic 
sau autohton), ale unui mit inventat, chiar de literat sau artist, cu mat 
multă sau mai puţină fantezie, care să nu încarce memoria culturala cu 
naraţiuni inoperante, ce colportează mesaje inadecvate. 

Am relatat despre aceste interpretări ale mitului in contempora¬ 
neitate, pentru a completa ideea că mitopeismul, mitofobia şi mitola- 
tria sint permanente in activitatea spirituala a umanităţii, că exista o 
necesitate stringentă de a mitiza in orice condiţie fi stadiu de viaţa social-isto¬ 
rică cii nu putem vorbi de o etapă mitologică a omenim decit absolutLi- 
ziud istoria culturii. Orice etapă istorică, oricit dc realistă ar fi, posedă 
in structura ei concretă o doză de fantezie mitică, pe care o promovează 
direct sau indirect, o combate implicit sau explicit, In termeni mai mult 
sau mai puţin adecvaţi. 

In fond, calităţile logice ale mitului se adresează in egală măsură 
tuturor tipurilor de individualitate şi personalitate etnică, tuturor forme¬ 
lor de imaginaţie creatoare, tuturor stadiilor cultural-istorice. 

\sa se face că mitogeneza nu e legată de o perioadă istorică, de obi¬ 
cei proiectată intr-un timp îndepărtat, in virtutea unei interpretări paseiste. 
Mitogeneza o un proces permanent de cunoaştere empatetică, dezidera- 
tivă, adecvată timpului, spontană pentru că prin făurirea miturilor spiri¬ 
tul uman relevă faţete nebănuit© ale lumii reale, inventează dat© şi fapte 
inedite ale unei lumi fantastice, evadează din timpul, spaţiul, cauzalitatea 
si finalitatea concretă intr-o lume spiritual-ideală. Timpul, spaţiul, cauza- 
litatea şi finalitatea capătă dimensiuni şi perspective mitice de respira 
metafizic pentru omul modern. De aceea evadarea nu înseamnă anisto¬ 
rism, uspaţialitate, lipsă de cauzalitate sau de finalitate. Nu înseamnă 
anularea, ştergerea cu buretele a realităţii spirituale, ci numai modifi¬ 
carea dateior existente pentru o reinterpretare a lor. Astfel, mitogeneza 
nu poate fi indetenninată temporal, spaţial, cauzal şi finalist, ci meta- 
determinată. 

Mitogeneza modernă operează prin tranzienfa mitului, adică prin 
trecerea mitului dintr-o stare de conştiinţă in alta, dintr-o forma de logi- 
citate in alta. Tranzienţa este un fenomen real şi consecvent inactivitatea 
spirituală şi se datoreste pe dc-o parte indicelui de refracţie personală 
in procesul raitogeuezei permanente şi pe de alta, capacităţii de comuni¬ 
care, individuală sau colectivă, a conţinutului ctnocultural al mitului in 
viaţă. Numai astfel se explică necontenita lui re-elaborare şi re-incărcare 
cu valenţe, semnificaţii şi rezonanţe logice noi, rc-adaptarea mesajului lui 
la spiritul vremii. Ke-elaborarea, re-incărcarea şi re-sţdaptarea mituim 
marchează de fiece dată alte secvenţe oportune ale Utoricităţii lui- J «'litru 
noi istoricilatea mitului nu este nici depăşită de ştiinţă şi mei refulată jj® 
conştiinţă in trecutul indepărtat, ci este permanent vie şi actuala, prin 
menţinerea unei echidistanţe intre cunoaşterea empatetică şi cunoaşterea 
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raţională, între proiectarea sentimentelor part icular-subiective asupra 
obiectului cunoaşterii şi analiza rece formala a cunoaşterii raţionale, in 
ceea ce numim prezentul continuu. Numai astfel ne explicăm ac ce pentru 
acebisi mit actual găsim reUcle mitice din substratul lui evolutiv, reminis¬ 
cenţe mitice clin adstratul lui evolutiv şi specii neomitice din stratul evolu¬ 
tiv : colinde ”, legende «, balade *, boeme *, povestiri 37 . . 

In această perspectivă teoretică relaţia dintre mit şi adevăr a pro¬ 
vocat nenumărate dispute filozofice, socioetnologice şi istorice. Cunoaş¬ 
terea mitică a fost mereu opusă cunoaşterii ştiinţifice, intr-o interpretare 
dialectică răsturnată. In fond, cunoaşterea mitică face parte integranta, 
alături de cunoaşterea ştiinţifică, din contextul cunoaşterii globale. Am¬ 
bele forme do cunoaştere, deşi diferenţiate logic, sint congenence şi siner- 
gice totodată, opoziţii şi contradicţia lor o numai aparentă, iar logicitatea 
lor, substituentă şi complementară. 

In oltevu lucrări ale lui Stephan Lupasco (Ştefan Lupaşcu) M , din 
extrasele cărora s-a alcătuit în limba română o antologie de texte selectate, 
descoperim o latură a dialecticii cunoaşterii, după care intre formele gin- 
dirii normale şi anormale, intre psihismul uman şi antipstoism, logicul 
se înfăţişează ca instabil, pentru că este in permanentă contradicţie cu el 
însuşi ■ Stephan Lupasco susţine că iraţionalul nu c ilogic , absurdul nu e 
ilogic, paradoxalul nu e ilogic. Esenţa viziunii logice a cunoştinţelor noas¬ 
tre rezidă in contradicţia permanentă şi dinamica dintre ea şi antino¬ 
mia subiectului ci. 

Gillo Dorfles, parafrazindu-1 pe Schelling, susţine că „pentni a ne 
da seama ce poate fi considerat adevărat şi ce poate fi considerat inventat 
în mit trebuie să acceptăm faptul că nici un moment al mitului considerat 
separat nu este adevărat , ci doar mitul in întregimea lui ”, şi din acelaşi 
motiv se poate spune eă „fiecare religie politeistă luată iu parte este falsă, 
dar politeismul considerat în totalitatea momentelor lui succesive este 
calea spre adevăr şi ca atare adevărul însuşi” *. 

In legătură cu relaţia mit şi adevăr se impune să precizăm corelaţia 
dintre mitizare şi demitizare. Teoretic, demitizarea nu e posibilă dacă mi/«- 
zarea e permanentă. Ceea ce numim demitizare este în realitate o re-mttt- 
zare efectuată pe alt plan al gindirii mitice, in alte condiţii istorico şi 
cu alte scopuri. în istorii miturilor constatăm un proces continuu de flux 
şi reflux mitic, de demitizare şi re-milizare permanentă. Această, revenire 
cu forţe noi hi conţinutul ideativ şi extensiunea unui mit pe alt plan al 
afirmării istorice este un fel de palingenezie mitică. Sint mituri care, după 
ce s-au născut, au crescut, s-au diseminat şi au dispărut pentru un timp 
nedefinit, o iau de la capăt intr-un ciclu renăscut şi aşa mai departe. 
De altfel, procesul aşa-zisei demitizări face parte din ciclul palingeneziei 
mitice, din fluxul şi refluxul trecerii de la sacru la profan, din procesul 
discontinuitatc-contmuitate, ca şi din procesul invers al sacralizării pro¬ 
fanului. 

ti. Polivalenţa, polisemia şi poliplosia mitului. — Toate aceste trei 
caractere esenţiale ale mitului relevă pentru noi gradul de complexitate 
crescind-istorică a modalităţilor de cugetare mitică şi de transgresare a 
elementelor expresive ale mitului: alegoria, metafora şi simbolul. 

Gradul de complexitate crescîndâ a modalităţilor de cugetare mitică 
le-am sesizat suficient pentru a nu mai insista asupra lor, ne rămine insă 
să sesizăm gradul de exprimare adecvată a polivalenţei, polisemiei şi poh- 
glosiei artistice a mitului, relevată de relaţia mit—poetică si mit—estetică. 
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Poetica include pe lingă principiile, legile şi limitele poeziei in gene¬ 
ral şi pe cele referitoare la poezia mitică in special. S-ar părea absurd 
să subliniem ideca că poetica modernă abordează cu mai multă cădere 
poezia mitică deeit poetic » antică. Justificarea acestei preferinţe se dato- 
reste elitn-rării poeziei moderne de toate canoanele poeticii clasice, şi con¬ 
comitent se mai datoreşte şi liberalizării poeziei mitice de viziunea clasică. 
\rtistul modern simte nevoia să exploreze străfundurile mitopeiceale 
spiritului lui, să inventeze o mitologie proprie, pe circ să o folosească 
după voie in arta lui. Aşa se face că substituie mimesis-nlui şi katharsis-ului 
poeticii antice alte finalităţi creatoare. înlocuieşte mimesis-ul prin poesis, 
prin ceea ce constituie creaţia in-rmanentă a unei noi realităţi poetice, 
care nu mai e realitate cunoscută, nici transfigurarea realităţii cunoscute 
prin poezie, ci inventarea unei alte realităţi poetice, de tipul şi forma 
realităţii mitice personale, subiective şi obsedante. înlocuieşte deci kathar¬ 
sisul printr-o nouă finalitate artistică impusă de mitologia personală, 
de elil>erarc a unor obsesii creatoare, dc transmitere a unui mesaj propriu, 
de instigare la empatie abisală etc. Poezia nouă mitizează universul subiec¬ 
tiv al fiecărui poet, cultivă delirul poetic. Din aceste puncte de vedere 
putem spune că elanul ei creşte in valoare artistică cu fiece mitologie 
personală, cu încărcătura axiologică a fiecărei mitologii personale. 

Poezia mitică işi exprimă valenţele prin stileme proprii şi prin restruc¬ 
turarea unor figuri de stil ca figuri de stil mitopoetic. Printre stileme 
proprii ne gindiin bl acele elemente genuine care intră in compoziţii unui 
stil artistic, datorită viziunii mitopcice, gradului de cultură, vocabubirului 
ales, sensibilităţii personale, genului artistic etc.; lir prin figuri de stil 
mitic ponderea pe care o deţin in exprimarea artistică alegoria, metafora 
si simlxdul mitic. . .. , ... . 

Alegorii (dX>.T)Y0Pt*. ,^Uă faţă a lucrurilor”) ca procedeu stilistic 
vehiculează cunoaşterea necunoscutului prin cunoscut, a unei idei ab¬ 
stracte printr-o figurare concretă. Un lexicograf susţine că „originea ale¬ 
goriei este religioasă. Mai ales mitul este o formă de alegorie, o incercaro 
de a explica faptele şi forţele universale”. Şi pentru a sublinia definiţia, 
dă un exemplu clasic :’..mitul lui Orfcu (...) este alegorii învierii şi salvării”. 
Şi convingerea lui este că, dc fapt. „cele mai multe mituri cLisice sint 
alegorii” 40 . Alegoria insăpersonfică însuşirile şi defectele făpturilor divine, 
vizibilul prin invizibil, convingerea prin sugerare. 

în alegorie intervine totdeauna o comparaţie intrinsecă intre termenii 
fabulaţiei mitice, nu extrinsecă intre datele anecdoticii mitice; intre eyem- 
mentele-cheie ale unui mit şi concretizarea unor aspecte polivalento 
ale mitului. 

Metafora (aerxţo pi, „înlocuirea unui termen prin altul ) este o 
formă particulara a cunoaşterii entităţilor figurative. Lucian Blaga 
susţine că „metafora capătă im caracter reificator al adevărului mitic, 
Cii procedeu al unei gindiri abisale” 41 , iar Tudor Vianu afirmă : „metafo¬ 
rele sint mici mituri” 42 , in care „lucrurilorstrăine li se atribuie o viaţa 
şi pasiuni deopotrivă cu ale omului”. Iar MorrisR. Cohcn pledează pentru 
veridicitatea figurativă a metaforei, atit in ştiinţă, cit şi iu religie şi artă. 

Deoarece metafora descrie un termen prin altul, ta poate fi simplă, 
adică totodată subiect mitic şi expresie mitică a subiectului; şi complexă, 
cind schimbă un subiect prin altul, denumirea unei divinităţi prin autori¬ 
tatea ei divină. „ 

In fine, simbolul (ovi^oXov, „emblema, Însemnul sauilovuda a ceva ) 
redă ceva insufleţit sau neînsufleţit, deci o existenţă reală, printr-un semn, 


însemn, o grafie, un număr etc., adică printr-un element arbitrar, dar încer¬ 
cat de înţeles. în substanţa lui „simbolul este un fel de comparaţie intre 
concret si abstract, in care unul din termenii comparaţiei este numai 
sugerat. Astfel el este implicit, dat pieziş, nu scos in evidenţa . 

Simbolul transfigurează criptic realitatea concretă, este, cum ar 
spune Jaspers, o „scriere cifrată” a realităţii. De aceea uneori parc grotesc 
si ambiguu. în structura lui mitică îşi schimba formapăstrind semnifica¬ 
ţia sau i»i conservă forma schimbînd semnificaţia. Transcedc propria lui 
semnificaţie devenind transsimbol. Emanlnd dm subconştient şi inconştient 
operează camuflat prin tranzienţă. 

\lecoria, metafora şi simbolul se comportă ca modalităţii genencâ 
de relevare a conţinutului cugetării mitice şi totodată ca stilcme sau figuri 
de stil ale mitului. De aceea, sînt convergente, centripete si complemen¬ 
tare în condiţii normale, prin ele se transferă valenţe şi semnificaţii 
mitice produselor artei, care, la rindul lor, infuzează mitului puterea de 
sugestie plastică, comunicabilitate simpatetică şi suflu emit or. Interpre¬ 
tarea si lectura interdependentă a conţinutului şi expresiei mitului desco¬ 
perii sensurile adinei ale creaţiei artistice. Mitul transgresează realitatea 
pe planul conştiinţei prin categoriile lui estetice: infimul, echilibrul, 
dramaticul, tragicul, sublimul. Comicul nu se face eeoul estetic al 
mitului, decit excepţional, in perioadele de extremă difuziune a contradic¬ 
ţiilor si ambiguităţilor, in opere eroi-comicc sau groteşti şi burleşti. 

Mitului propriu-zis, popular-istoric, i se opune, pe de-o parte : pseu- 
do-mitul, rezultat din prelucrarea primului intr-o operă poetică sau in 
proză epică. Pe de altă parte, i se opune şi supermilul , un produs savant 
in toată accepţia euvintului, o formă modernă a mitologumenului in fan¬ 
tezia scientistă. 

în cele ce urmează, înţelegem să încheiem capitolul nostru cu ciţeva 
precizări referitoare hi relaţia mit-estetică. Nu ne propunem să schiţăm 
istoriografia acestei relaţii, cum foarte bine a schiţat-o GiUo Dorfles, de 
la Vico la Wittgenstein, axîndu-se pe Uerder. SehcUmg. Nietzsche, Croce, 
Cassircr si mulţi alţii, pentru a ajunge la concluzia că mitul transjerd reali¬ 
tatea prin figuri de stil pe planul conştiinţei creatoare, a omului in 
general, şi a artistului do talent sau geniu in special. Mythos -ui este deci 
un mod de existenţă şi de gtndlre capabil să valorifice din realitatea con¬ 
cretă in artă ceea ce ţine de viziunea acestei realităţi. 

în această perspectivă teoretică considerăm că viziunea mitică a 
lumii si vieţii, a cosmosului si făpturilor cosmice, dintre care face parte 
si omul. sint consemnate de categoriile estetice, procedee gnoseologice, 
ontologice si axiologice, care relevează esenţa realităţii. Categoriile este¬ 
tice fixează cadrele receptării artistice prin mit. Aceasta pentru ca mitul 
transfigurează realitatea prin modul cum fabulează asupra color două 
infinituri: infinitul mic si infinitul mare (spaţial, temporal, cauzai şi fma- 
list), dramaticul, tragicul şi sublimul; sau cum anecdotizează asupra celor 
doi poli ai echilibrului instabil: graţiosul şi dizgraţiosul, frumosul si untul, 
burlescul (sau grotescul) şi comicul. 

Dialectica mitului implică dialectica categoriilor estetice; teoria şi 
metoda cunoaşterii esenţei mitului implică cunoaşterea capacităţii de 
exprimare a indefinisabilului mitologic prin artă. 

7. Corpus mythorum daco-romanorum. — Sc pune întrebarea, 
in ce măsură romănii posedă un corpus de documente necesare unei mito¬ 


logii proprii: un corpus alcătuit din mai multe secţiuni in care să se 
clasifice şi sistematizeze documentele de teren, muzeu şi arhivă, după 
criterii universal valabile in acest domeniu in lumea ştiinţificaT 

Fină în prezent romanii nu posedă un corpus transcris integrat, 
după modelul celor puţine deja tipărite in Occident. însă posedă ceva 
echivalent : o bună parte din materialele de bază ce pot ţine si trebuie să fie 
incluse intr-un asemenea corpus, şi anume : 1) colecţii de documente manu¬ 
scrise de ordin mitologic sau contingente mitologiei, depozitate in arhivele 
de stat si in secţiile de manuscrise ale marilor biblioteci din ţară -, 2) materiale 
magico'-mitologice fişate şi publicate ca atare sau incluse in monografii 
săteşti si în reviste de cultură poporană; 3) micro- şi macrostudn tematice 
dc mitologie ; 4) bibliografii parţiale de materiale mitologice, ca şi de materiale 
ale unor discipline auxiliare sau contingente mitologiei. 

De altfel citeva secţiuni ale acestui corpus ideal au şi început a fi 
acoperite din tot ce s-a publicat piuă in prezent, cum ar fi antologii tema¬ 
tice şi colecţii de materiale de teren. Ne referim la proverbele românilor (ale 
lui Iul iu A. Zâne), baladele românilor (ale lui Alex. Amzulescu), colindele 
(lui Petru Caraman), descântecele (lui Artur Gorovei), riturile de nunta şt 
funerare (S. FI. Marian),dc medicină magico-mitică (ale Asociaţiei de istoria 
medicinii), fiecare in parte puţind umple multe volume, ceea ce s-ar ridica cu 
totul la o cifră impresionantă. în acest caz Corpus-ul de întocmit ar in¬ 
clude cea mai mare parte din materialele publicate pină in prezent şi dm 
cele strinse in arhive. 

De altfel, din acest Corpus alcătuit gentili publicare au şi început 
să fie tipărite volumele consacrate literaturii populare. 

Ceea ce a rămas tu si tu din acest Corpus sint puţine elemente ce se 
referă la aspecte deja vizate ale spiritualităţii române. 

între Corpus-ul in si/u şi cel ex scripto - adică cel de teren şi 
cel In parte publicat — există un decalaj in defavoarea Corpus-ul ui im mu. 
Presupunem că puţine elemente şi aspecte inedite mai pot oferi cercetările 
de teren, muzeu şi arhivă, pentru că din secolul al XYlII-lea şi pină intr-ai 
XX-lea s-a tot cules cu rîvnă deosebită cam tot ce se poate culege. I entru 
noi, ceea ce s-a cules la vremea respectivă nu se mai poate culege astăzi, 
cum pretind unii „cercetători de teren”. Cele două revoluţii, ştimţinco- 
tclinică si social-politicâ, au diminuat sursele de cunoaştere la teren aie 
trecutului. Iar dacă din puţine manifestări spirituale mai supravieţuiesc 
fragmentar unele - acestea nu pot fi valorificate fără a le încadra dia¬ 
cronie şi compara în structura lor sistemieă cu cele din trecut, operaţii 
care trebuie să se bizuic pe ipoteze de lucru cu puncte de spnjin in ceea 
ce s-a cules bine-rău de înaintaşi. La vremea lor, înaintaşii au făcut cam 
tot ceea ce au făcut şi alte popoare europene la stadiul etnoculturai cores 
punzător celui ai românilor. Ceva mai mult, culegerile* româneşti sint mai 
numeroase, mai diverse şi mai bogate în materiale decit ale multor popoare 
europene, care intii au cercetat etniile din coloniile lor si apoi s-au aplecat 
asupra propriei lor culturi naţionale. 

Deci, tot ceea ce trebuie să intre intr-un Corpus ideal dc documente 
asupra spiritualităţii istoricea românilor este aproape cules. Ceea cedă unitate 
şi integralitate acestei culegeri rezultă pină la urmă din opera do se ec- 
ţionare, sistematizare si asamblare a documentelor in forma lor popui.u- 
tradiţională, ciudă, nefasonată, nestilizată, neinterpretata, însă cu 


duij-lo referitoare la sursele de identificare In timp şl spaţiu ale provenien¬ 
ţei lor etnoculturalc, şi bineînţeles cu indicele de iuterreluţii .şi de raportări 
comparat iv-istoricc. 

». Tehnica culegerii miturilor. — în antichitate miturile au fost 
culese şi reda- arc de către logografi şi mUografi. Culegerea era liberă, 
accidentală şi nu comporta nici o rigoare de ordin tehnic. Logograful sau 
mitogrnful înregistra subiectul şi il reda.de cele mai multe ori, cu pro- 
priile-i cuvinte; de multe ori alterind forma, transvaluind sensul sau 
chiar criptiud înţelesul lui. Aşa se face că in transcrierea mitului se între¬ 
zărea gradul de cultură şi stilul propriu de exprimare al logografului sau 
autografului. 

O dată eu întemeierea ştiinţei miturilor şi descoperirea fondului 
etnornitologic al / topoarelor , in perioada modernă, s-a simţit nevoia unor 
culegeri sistem atice, care să garanteze înregistrarea corectă a legendelor, 
baladelor, basmelor şi datinilor etnomitice. Pentru această operaţie s-au 
alcătuit iutii liste de punctaje de ancheta in baza cărora să se poarte discu¬ 
ţia cu informatorii de teren. întrucit punctajul de anchetă pe aceeaşi 
temă mitică oscila de la investigator la informator, in cercetarea siste¬ 
matică s-au introdus chestionarele — liste de intrebări înlănţuite logic, 
referitoare la o temă. o problemă, un subiect, o categorie de fapte cu sub¬ 
strat mitic. Inovaţia chestionarelor a fost preluată de mitologişti de la 
ştiinţele sociale înrudite, de la istorici, et no psihologi, sociologi, etnologi 
(etnografi, folclorişti, cercetători ai artei populare) etc. De fapt ştiinţele 
sociale menţionate au furnizat mitologilor un material mitic cules din 
perspective diferite şi care scotea iu evidenţă laturi proprii acestor per¬ 
spective; s-a trecut deci de la ancheta orală, deschisă, atipică, susceptibilă 
să extindă şi includă noi întrebări, la ancheta scrisă, închisă şi tipică, 
can- aplică acivişi unitate de măsură iu anchetarev tuturor întrebărilor 
pentru a le putea astfel clasifica, si >ocmUiza si compara intre ele. O dată 
cu schimbarea structurii chestionarului s-a schimbat şi tehnica de aplicat 
pe teren a investigaţiei mitice. 

întrebări referitoare ia materialele mitice au fost incluse iutii in 
chestiona ret»" de iilor ir, apoi in cele de sociologie, etnologie, folclor şi in cele 
din urmă de mitologie. 

în prezent, cercetările «le teren se efectuează cu metode tehnice uîira 
in ulerne. Mign - ohmul .r it «le apreciat in ultimii douăzeci de ani a cedat 
1" ul vidoomagne; »fonului, care îndeplineşte toate condiţiile do Înregistrare 
' iznală (col«>r), auditivă (st ereo) şi de control imediat al rezultatelor obţi¬ 
nute. ceea ce înseamnă că miterialul cules intră direct in arhivă cu toate 
<1 iţele necesare surprinderii fenomenului sau faptului cultural înregistrat. 
Cura noi posedăm un nntcrial inedit, in bunăpirte dispărut, cules şi 
înregistrat prin metoda chestionarelor (închise sau deschise) sin tem nevoiţi 
*ă ne referim la ceea ce ne-au adus ele la vremea l«»r. nu să le anulăm. 

, Dhitixs chestionarele cu care s-au cules şi materiale mitice sub nu¬ 
mele ue «li*ini şi tradiţii istorice, ne gindim numai ia cele care punctează 
istoriografie temi noastră din perspectiva unor discipline social-istorice, 
c.ire urmăreau pe această cale să-şi fund imenteze propriul lor domeniu. 
Printre p Im de amintim: C'ilijntrius tu ’.zooJ d întrebările in pricinfa 
vechilor aş rj'minte ce se află in deosebitele cunun- ale R > mini ci, „pornit 
de guvern li 1871, după in lemnul lui A. OJobescu. care alcătuise un şir 


de şase întrebări cu privire la locurile istorice, tradiţ lunile istorice şi anti¬ 
chităţile care s’ar găsi prin comunele iurale, acesta cu scop dea pregăti 
întocmirea unei istorii lămurite a României” (răspunsurile au fost adunate 
in 8 tomuri, 3 816 foi). în or«line cronologică s-a impus amplul chest ionar 
istoric: Programa pentru adunarea datelor privitoare la limba română 
(Bucureşti, 1 88*1) al lui B. P. Hasdeu, in care se pune accentul pe cule¬ 
gerea elementelor „limbistico-mitologice”. Acestuia îi succedă: Epistolă 
deschisă (I, „Albina”, V, 8, 1870; II, ..Albina”, VII, 12,1870) in care Atha- 
music Marian Marienescu solicită culegerea literaturii mitice originale caro să 
fie apoi prelucrată şi „netezită”. Concomitent folosind Ancheta prin cores¬ 
pondenţă in chestionare tematice de datini şi obiceiuri Simeon FI. Marian 
a sirius un material imens. Se nare că, folosind un chestionar deschis de 
punctaj, Elena K. Voronca a cules şi ea un imens material expus in anto¬ 
logia ei de legende şi povestiri, basme şi anecdote de tip mitic. Un amplu 
şi valoros Chestionariu despre tradiţiunih şi antichităţile Jerilor locuite de 
români (Bucureşti, I, 1893 şi Iaşi, II, 1895) redactat de Nicolae Densu- 
sianu a urmărit descoperirea tradiţiilor istorice consemnate in legende, 
balade, basme, jocuri de copii etc.. cu precădere cele referitoare la fondul 
mitologie autohton. La liiulul lui Cir. G. Toeilescu a întocmit un Ches¬ 
tionar folcloristic in 1890 (după chestionai ul publicat in „Melusine” de 
Koland, avindu-se in vedere si lucrările similare îile lui B. P. llasdeu şi 
Nie. Dcnsuşiami), reprodus intii in revista „Şezătoarea” a lui A. Gorovei, 
şi apoi In Matcrialuri folcloristice culese si publicate sub auspiciile Minis¬ 
terului Cultelor şi învăţuraintului Public (voi. I, Bucureşti, 1900, pp. 
IX —XV), in care mitologiei poporane ii este consacrat un capitol. Iniţia¬ 
tiva lui Gr. G. Toeilescu este continuată de Ministerul Cultelor şi învfi- 
ţ amintului, care a mai publicat citeva Chestionare de folclor , de cultură 
populară. în cadrul Catedrei de etnografie şi folclor de la Universitatea din 
Cluj, Romulus Vuia a publicat un Chestionar de obiceiuri de iarnă 
(1926) referitor la datinile ardeleneşti. în cadrul Catedrei de folclor a 
Universităţii din Iaşi, Petru Caraman a întreprins cercetări de teren 
prin chestionare , despre Jcarc ne-a relatat oral de citcva ori. însă 
un special] [Chestionar mitologic (Mănăstirea Dealu, 1939) a fost redac- 
dactat şi publicat de Romulus Vulcânescu, care a urmărit să cerceteze 
sistematic întregul folclor mitic românesc (arhaic şi medieval) încă existent 
atunci pe teren. în cadrul scolii sociologice de la Bucureşti de sub condu¬ 
cerea lui Dimitrie Guşti s-au întocmit în setul unui îndrumător metodologic 
de teren două chestionare intitulate planuri de cercetare: Planul de 
cercetare a mitologiei populare şi a ştiinţei populare de Ştefania Cristescu- 
Golopcnţia şi Planul de cercetare a credinţelor şi riturilor domestice de 
Constantin Brăiloiu şi H. Stahl (1940). Şi in fostul Institut de etnografie 
.şi folclor, actualmente de etnologic şi dialectologie, s-a întocmit un ches¬ 
tionar general al Atlasului etnografic al României publicat in 1 968, in 
care s-au introdus citeva intrebări de mitologic in contextul întrebărilor 
etnografice referitoare la unele datini şi tradiţiifcalendaristice. 

Alte citeva chestionare cu referiri la datini şi tradiţii*mitice au fost 
publicate în revistele de specialitate din ţară. 

Materialele culese prin tonte aceste mijloace (piolecte, programe, 
chestionare) au fost in parte depozitate in secţiile de manuscrise ale marilor 
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biblioteci din ţari, altoie au rămas la culegători şi altele s-au rătăcit din 
cauza distrugerilor suferite in cele două războaie mondiale. în prezent 
materialele culese constituie o arhivă impresionant de bogată a culturii 
populare minune. 

in ultimii ani au fost extrapolate unele din aceste materiale scăpate 
vicisitudinilor vremii noastre, rămase depozitate in secţiile de manu¬ 
scris ale marilor biblioteci din ţară si au început să fie publicate, fie sub 
formă brută, fie numai răspunsurile selecţionate, in ordinea sistematică 
a redactorilor. Selecţionarea a urmărit, cum era şi firesc, do a aduce la 
cunoştinţa marelui public bogata varietate a conţinutului de date, fapte 
si interpretări jKipularc. nu restituirea unui sistem do mituri incltegat .şi 
unitar din aceste întrebări sistematice. 



Va* antropomorf. Cu! tun Tisa. 


SISTEMVI. DE Mmm 


1. Definiţia sistemului de mituri.—Cel de-al treilea concept de 
bază nl elaborării unei et«ornitologii este sistemul tir mituri. Printr-un 
sistem de mituri înţelegem un număr difinit dr mituri >au de specii 
etnologice purtătoare de mituri , de reminiscenţe mitice şi relicte mitice, care 
se găsesc iu corelaţie .şi interdependenţă tematică si stilistică 1 . 

între miturile unei comunităţi etnice sau naţionale există o unitate 
organică de ordin spiritual care acoperă toate necesităţile gindirii mitice 
in plin exerciţiu al activităţilor culturale. 

Sistemul de mituri in dialectica lui include astfel toate răspunsurile 
date întrebărilor incitantc, nedumeririlor, curiozităţilor spiritului uman 
in varianta lui etnica. Intr-un sistem mitic „numărul miturilor corespunde 
numărului de fenomene pe care încearcă să lc explice. Cum acest număr 
este infinit, este natural ca numărul miturilor să fie şi el infinit. Orice 
experienţă avind (...) punctul ci de plecare in ceea ce este cunoscut, 
este logic ca toate miturile să-şi aibă rădăcinile in experienţa umană”*. 
Bineînţeles, sistematizarea miturilor se încheagă in spiritul concepţiei 
etnice sau naţionale despre viaţă şi lume. Dar coordonarea miturilor intr-un 
sistem trebuie să coropundă sistematizării tuturor celorlalte cunoştinţe 
stadial istorice dobindite de om. 

2. Aspecte esenţiale ale sistemului de mituri. — în acest înţeles 
sistemul de mituri relevă din plin trei aspecte esenţiale ale conţinutului 
lui: 

— capacitatea de creaţie mitică a unui popor : aptitudinile şi vocaţia 
creatoare, mitopeismul ereditar; 

— fondul de mituri, alcătuit din arhemitvri (mituri genuine, primare, 
arhaice netipizate), mituri (tipizate in prototipuri , tipuri, variante .şi even¬ 
tual invariante), neomituri , mitologumene şi vii toi de. Scorniturile rezultă 
din contaminări, influenţe şi calchieri mitice survenite in evoluţie. In cadrul 
fondului genuin, mitul transgresează dintr-un domeniu de activitate in¬ 
tr-altul (din mitologic in religie, din literatură in arte), din lumea sacrului 
intr-a profanului, nu prin demilizare, ci prin re-mitizare, prin reincărcare de 
sarcini şi valenţe mitice; 

— sursele energetice ale unei mitologii etnice. 

Capacitatea de creaţie mitică este diferenţiată dc la un popor la 
altul. Sint popoare care au aptitudini şi vocaţie mitopeieă debordantă — 
cazul popoarelor asiatice — ,care recreează prin excelenţă vechile mituri, 
le proliferează mereu, şi alte popoare predominant consumatoare alo stră¬ 
vechiului lor fond mitic. în formele lui arhaice, sau ale miturilor altor po¬ 
poare. Pentru aceste popoare miturile sint osificate, pietrificate şi supersti¬ 
ţiile şi tradiţiile dominate dc o mentalitate rigidă, conformistă, anacronică. 


41 



3. Autoreglarea polivalentă. polisemiei şi pnliglosică. — Sistemul 
de mituri cate in permanentă stare do autoreglare polivalentă, poliscmică 
poliglosică. Prin autoreglare se restabileşte mereu echilibrul dinamic 
dintre valenfelespirituals ale miturilor ce intră in sistem. Autoreglarea 
reechilibrează sistemul in raport eu descoperirea de noi fenomene şi ex¬ 
plicarea lor, care angajează parţial, dacă nu total, sistemul. Reechilibra¬ 
rea marchează, de fapt, caracterul do elaborat istoric al spiritualităţii, 
continuitatea efectivă a unui sistem de mituri in discontinuitatea lui apa¬ 
rentă. Altfel sistemul de mituri s-ar pulveriza in tot atitea /> seinios iste mc 
sau infrasisteme tir mituri. 

Fiind un elaborat istoric, sistemul de mituri trece prin tot atitea 
epoci, perioade si stadii istorice prin el te trec economia, cultura şi spiri¬ 
tualitate;! comunităţii etnice care l-a generat. Istoricitaiea unui sistem de 
mituri se remarcă in adaptările continue la viaţă, in felul cum creativi¬ 
tatea mitică activează pe o latură sau alta a vieţii, cum este influenţată 
sau cum influenţează la rindul ei. 

în urma unor mari evenimente social ist orice iu viaţa popoarelor 
(războaie, cataclisme, schimbări «le regim politie si religios etc.)» sistemul 
de mituri se adaptează la noile cerinţe concrete de existenţă. 

Un exemplu : In procesul de formare a naţiunii americane din gru¬ 
puri etnice atît de diverse intre ele, in ultima sută de ani s-a reuşit să 
se creeze un sistem de mituri propriu care nu mai păstrează reziduri din 
mitologiile etnice aborigene sau ale migratorilor, ci este un paraşi*tem 
de neomituri ce tind să se cristalizeze intr-o mitologie contemporană nouă, 
sofisticată. Patrick Gerster şi Nicholas Conds a , după ce fac o scurtă 
incursiune in „miturile vechii Americi”, expun cu lux de amănunte „mi¬ 
turile noii Americi*’; „miturile dezvoltării coloniei, miturile perioadei 
revoluţionare, alt* războiului «le independenţă, miturile virstei omului 
comun”; miturile retrograde ale sudului: miturile progresiste ale nordului; 
mitul individualismului; mitul superstiţiei ştiinţifice etc. etc. 

Transmiterea sistemului de mituri etnice arc loc in mod obişnuit 
prin cutume, datini şi tradiţii, in parte incorporate in fondul genuin şi 
conservate in documente de oralitate, referitoare la rituri şi ceremonii, la 
sărbători calendaristice sau ocazionale, la mituri istoriate şi istorii mitizate. 

4. Imaginea etnoeonirică şi imuijineu proteică. -Orice sistem de 
mituri etnice redă, direct sau indirect, public sau ocultat, o imagine rela¬ 
tiv etnnaentrică a concepţiei mitice despre viaţă şi lume, dublată de o 
imagine proteică despre activitatea social-cnlturală a unui popor. 

Cind sistemul de mituri este invadat de reziduri mitice provenite 
«lin substrat sau «lin mituri eterogene strecurate pe nesimţite din adstrat, 
se creează perturbări in activitatea sistemului, din cauza diversităţilor 
contradictorii, a mixturii si uneori chiar a confuziei mitice care se iveşte. 
Perturbări « are pot duce pină U pulverizarea sistemului mitic (Înainte 
«io a fi fundamentat o mitologic) in pseudosisteme sau infrasisteme de mituri 
analoage şi competitive intre eh*. 

Selecţia miturilor intr-un sistem unitar este naturală *i colectivă. 
Spontaneitatea şi reiteraţi rital ea lui se datoresc conştiinţei etnice, in depli¬ 
nătatea exerciţiului funcţiunilor ei culturale. Selecţia miturilor poate fi 
iusă şi artificială, individuală şi deliberată in opera oamenilor de ştiinţă, 
în acest caz se datoreşte investigaţiilor şi elaborărilor teoretice sau tema¬ 
tice ale omului de ştiinţă, care pune do cele mai multe ori accentul pe 


ipoteze de lucru sau teorii nesusţ imite de documente, pe extravaganţe 
aparent ştiinţifice. 

Unitatea, coerenţa, organicitatea şi valabilitatea unui sistem ele 
mituri ies in evidenţă in procesul de trecere de la structura lui aparent 
nedefinită mitologic la structura lui itnomitologică completă. 

5. Caracterul sistcmic al efnomitoloyici. — Fundanicmind o mito¬ 
logi, , ţuică, miturile capătă un caracter sistemic*. Vrem să spunem că abia 
prin incorporai «a lui intr-o mitologie etnică îşi relevă oportunitatea şi apli¬ 
cabilitatea in istoria cunoştinţelor şi valorilor comunitar-etnice. Carac¬ 
terul sistimic uşurează comprehensiunea si facilitează dialogul intre mito¬ 
logiile unor culturi difente , stabileşte echilibrul durabil al sistemului de 
mituri prin reglementări de lip honuostatic. 

Sistemul «le etnomituri face parte integrantă din sistemul de cutume , 
datini şi tradiţii istorice al unei etnii. Pentru a înţeleg»* in cc constă conţi¬ 
nutul, structura, originalitatea şi funcţiunea culturală a unui sistem de 
etnomituri se impune cu necesitate cunoaşterea cutumelor, datinilor şi 
tradiţiilor istorice globale ale etniei luate în consideraţie, ca şi a nivelului 
general de spiritualitate in raport eu celelalte activităţi social-culturale. 


Vas cu motlxul cfllflrcţulul trac. dufft 1- Horaţlu Cri|an. 




42 


MITOLOGIA 


1. Mitologia, ştiinţă a miturilor şi sistem etnic de mituri. — Cel (le 
al patrulea concept (le bază in elaborarea unei etnoraitologii este cei do 
mitologie. 

Termenului mitologie ii acordăm două înţelesuri : 1 ) de ştiinţă a 
miturilor in general, caro reflectă capacitatea diversificărilor etnico de 
creaţie, difuzare şi folosire a miturilor in viaţa spirituală; şi 2) de ştiinţă 
a unui sistem de mituri etnice sau naţionale, care reflectă o anumită concep¬ 
ţie mitică, un panteon şi o literatură mitică orală distinctă prin caracterele 
ei esenţiale. 

Ştiinţa miturilor in general a fost combătută, infirmată, negată, 
„pentru că se considera că deâpre mit se poate spune orice”, se poate 
„pălăvrăgi” necontenit, pentru că nu există un adevăr al mitului şi că 
sensul mitului nu reflectă nimic veridic etc., etc. Aceste obiecţii pot fi 
făcute şi altor ştiinţe social-istorice: esteticii, axiologiei, eticii etc. 
Ştiinţa miturilor a devenit o disciplină ştiinţifică nouă, care studiază 
geneza, structura, funcţiunea si semnificaţia istorico-culturală a sisteme¬ 
lor de mituri la toate popoarele lumii. Prin valoarea pe care o acordă 
mitului, ştiinţa miturilor deosebeşte mitologia de religie şi implicit de cele¬ 
lalte forme do activitate spirituală contingente preocupărilor ei. 

Mitologia se deosebeşte de religie, pentru oft istoriceşte o anticipează 
şi pentru că pregăteşte pe lingă apariţia religiei şi apariţia altor forme de 
culturi (filozofia, etica, arta, ştiinţa). Faţă de religie ea rămine o creaţie 
anonimă ; nu o docîţ parţial reglementată normativ; instituţionalizaresi ci 
e opera unor experienţe mitice seculare; promovează politeismul şi este 
o activitate plurală uneori contradictorie în sine. Pentru intuirea deose¬ 
birilor, am alcătuit un tabel comparativ de trăsături esenţiale (vezi tabe¬ 
lul alăturat). 

Unii istorici ai religiozităţii au considerat mitologia ca un preambul 
al religiei, ca o pre-religie , iar prescripţiile mitologice (rituale, ceremoniale, 
festive) ca o pre-dogmitică. Deci mitologia precedă şi pregăteşte apariţia 
istorică a religiei, care o opera unor reformatori, cu principii teoretice şi 
metodologice de credinţă formulate in dogme. 

Alţi istorici au considerat mitologia ca o proto-religie, iar mitul ca o 
normă de conduită elico-juridică. Aceasta este situaţia mitologiilor de tip 
henoteist care fac trecerea do la politcism la monoteism. 

Şi, in fine, alţii au considerat mitologia ca o formă alienată, decăzută 
a religiei, supravieţuind in popor alături do religie. Au interpretat-o ca o 
explicaţie aberantă, deoarece răstoarnă ordinea firească a logicii lucrurilor. 

Faptul că In corpul unoi religii supravieţuiesc urm o de mitologie 
uneori netransfigurate nu înseamnă că termenii se confundă sau că mito- 
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logia e o formă decăzută a religiei. Ci dimpotrivă, că religia nu s-a putut 
debarasa cu totul de reziduurile mitologiei, cu care convieţuieşte sau a 
mitologiei pe care o recreează, deşi o combate formal. 

Tabel comparativ Intre mitologie ţl religie 
caracterele esenţiale 

prezenţa + : ambiguitatea 0 ; absenţa -) 


CARACTERE 


MITOLOGIE RELIGIE 



Conform indicilor definitorii care redau ponde¬ 
rea diferenţiala a caracterelor esenţiale Inlrc mitologie 
fl religie, sc remarci caractere comune la punctele 4. 
8 fi 10 fl diferenţe statistice pe puncte la : 

— mitologia arc 2/+ ; 41 + ; 7/4- ; 10/4- 
_ religia are 1/4- î 3/4- : 4/4- :5/+ ;0/4- ; 0 /+ ;10/4— 


Mircea Eliade afirmă că ii este greu să înfăţişeze in citcva pagini 
raporturile dintre creştinism si gindirea mitică, deoarece raporturile pun 
cîteva probleme, dintre care menţionează : echivocul legat de folosirea 
cuvîntului mit, de nonistoricitatca mitului , de valoarea mărturiilor literare, 
de procesul de păgînizare a creştinismului primitiv, de mitul viu sacralizat, 
de excrescenţele mitologice din vechile texte teologice, de adevărul istoric 
şi adevărul spiritual , de modelul transhuman ce-l indică mitul , de eshatologia 

" “ 1 “ »î n 'vremea noastră, in Europa, mitologiile populare supravieţuiesc 
prin mituri remodelate, prin mitoiduri şi fragmente de mitun, prm rituri 
şi cutume mitice conservate in prosopoforii, ceremonii, carnavaluri şi jesu- 
vităti incluse in calendarul datinilor şi tradiţiilor săteşti. 

' Calendarul datinilor şi tradiţiilor mitice s-a conservat m folclorul 
mitic ca parte constitutivă a calendarului global, temă care depăşeşte 
clasificarea formală a indexului de motive al lui Stith Thompson, holc- 
lorul mitic poate fi compartimentat in folclor mitic propnu, 
folclor mitic şi in folclor religios. Diferenţierea intre folclorul mitici folc 
lorul religios anticipează unele aspecte ale diferenţierii intre mitolo„ie 
şi religie, aşa cum reiese din analiza materialului românesc. 

între mit şi folclor, mitologie şi folcloristică s-au sUbdit relaţ ‘ 
reciproce încă de la punerea în discuţie a conţinutulu. accsţw c^p^ 
ştiinţifice şi, mai ales, (lupă reconsiderarea mitologici şi 
discipline etnologice. Studiul relaţiei mit - folclor a fost conccput .ntu ln 
funcţie de tendinţele lor autonomiste. Se înţelege că in această perspectiva 
folcloristica a devenit o ştiinţă auxiliară a mitologicişi mitologul, ^ 
ei, o ştiinţă auxiliară a folcloristica. Situaţie îndrăgită de autonomişti, 


asupra căreia nu nc propunem să insistăm, pentru cil in eelo co urmează 
nu abordăm această poziţie teoretică şi deoarece pentru noi ambele disci¬ 
pline sint etnologice şi deci sinergicc. 

Studiul relaţiei mitologie — folcloristică, in al doilea rind, trebuie 
privit din perspectiva interdependenţei lor etnologice. Aceste discipline, 
pe lingă altele, fac parte din sistemul complex şi sofisticat tic discipline 
etnologic'. Iu reconsiderarea lor teoretică, mitologia si folcloristica sint 
interdependente sub incidenţa conţinutului lor interdisciplinar. 

Concret, relaţia mitologie — folcloristic., se diseminează in tot ati- 
tea subrclaţii cile le implică tematica mitologică consemnată de genurile 
folclorice. în toate aceste cazuri nu jurate fi vorba «le un folclor mitic global, 
cum de altfol există in realitate, ei convenţional, de un folclor mitic com¬ 
partimentat pe discipline si consemnat profesional (astronomic, pastoral, 
agricol, alimentar, medical, juridic etc.). 

2. Folclorul religios. — în ansamblul lui folclorul românesc a fost 
studiat de pe poziţ ia religiei de Theodor Fccioru 2 , in comparaţie cu religio¬ 
zitatea antecreştină a poporului român. Din aceasta perspectivă, consideră 
folclorul religios oglinda sinceră a credinţei religioase” 3 . în această accep¬ 
ţie, folclorul românesc reflectă „un bogat material cu cuprins religios”, 
dar mai reflectă paralel si un alt material diferit, care cuprinde în el nu¬ 
mai „filoane creştine”; acesta este „folclorul contaminat de religie” 4 . 
Theodor Fccioru infirmă teza conform căreia temele folclorului religios 
sint dogmele propriu-zise („misterul dogmelor” creştine) şi susţine că 
asimilarea prin creaţii artistice «le ordin etiologic a unor aspecte ale reli¬ 
giozităţii, a unor procese «le sublimare a trăsăturilor etno-religioase este 
esenţială. în substanţa lui folclorul religios se diferenţiază etnic «le psiho¬ 
logia naţională , după afectivitate şi temperament 4 . Parafrazind un citat 
din Nicolae Iorga B . Theodor Feeioru deduce ca „fiecare naţiune colo¬ 
rează in mod diferit” folclorul său religios, pentru că „are un sens al logicii 
[lui] care lipseşte celorlalte” \ 

în această perspectivă folclorul religios a reţinut din ceea ce a cir¬ 
culat sub egitla vechiului creştinism primitiv, apoi a creştinismului ofi¬ 
cial al bisericii neetatizate şi mai tirziu a „ereziei bogomilice”, ceea ce 
s-a impus prin convergenţă. 

Merginil pe urmele lui N. Cartojan *, Tli. Fccioru combate bogo- 
milismul de pe poziţia teoretică şi de istorie a ortodoximului, invocind 
în spirijinul argumentării lui literatura apocrifă, neecumenică şi canonică, 
în această privinţă afirmă : „multe credinţe, pe care un necunoscător 
(...) Ic poate socoti bogomilice (...), sint aşa-nuniitele theologumcne , 
adică credinţe neprimite oficial de biserică, dar admise ca nccontra venind 
dogmei exprese ” 9 . Combate apoi teza originii folclorului religios creştin 
ca purtător dc „mitologie păgină”, conform căr«»ia folclorul religios ar fi 
„un sincretism sau quasi-sincretism” intre credinţele antecreştine şi cele 
creştine 10 . Critică imixtiunea şi explicaţia mitică antecreştină în corpul 
folclorului religios. 

Kemarcind că este vorba numai de o „ explicaţie mitico-creştină 
specifică poporului român”, deci in ultimă instanţă că folclorul religios 
român reflectă „ cunoaştere mitică creştină proprie unei mitologii creştine ”, 
Th. Feeioru interpretează cunoaşterea mitică din perspectiva teoriei 
cunoaşterii formulate dc Lucian Blaga u . Rostul cunoaşterii mitice nu e 
redat prin idei, ci prin imagini (icoane), adică prin închipuiri şi înttmplări 


simbolice, prin semnificaţii ?! transscmnificaţU Şi, «‘Z^?!, 00 ^ 

vine că istoriceşte, «le la sine, „poporal a gindit mitic creştineşte ,, iar 
folclorul mitic nu a „izvorit «Un cunoaşterea mitică împrumutată , ci 
numai dintr-o „mitologie creştină”*», şi încheie: explicafia mitică o in 
ultimă instanţă „o creaţie pe planul culturii minore 

Termenii in care a fost pusă şi rezolvată prcjblema folclonilui reli- 
gios schimbă înţelesul clasic al acestui gen de fotelor, co ^erot l^i* ta 
interpretările menţionate ca o modalitate populară de a tălmăci prin¬ 
cipiile religiei, indiferent do sursa lor religi«>asă. folclorul religios este in 
fond tot un fel dc folclor mitic care emană dmtr-o concepţie religioasă 
distinctă «lespre structura şi dezvoltarea unei viziuni mitice, a unor 
divinităţi şi instituţii etuoculturale, şi codificarea mesajului dramei umane 

, xprl,, ^^ el P ^ 0 I ^ epu ^ ţ mitologia română degajă din sistemul ei de mituri 
un panteon , o dramă mitică şi o experienţă spirituala. Din panteon fac 
parte două categorii de divinităţi: . . . 

— divinităţi nominalizate fi determinate fizionomie, caracterologic 

.şi divinităţi anonime şi nedelcrminate fizionomie, caracterologic şi 

fu iu • l ^!Jj l irae j G de divinităţi: 1) s-au născut hibride, fără personali¬ 

tatea mitică : 2) şi-au pierdut intre timp personalitatea mitică; 3) au fost 
ocultate de comunitatea care le-a generat (din motive de conservare); 
sau 4) au fost tabuizate pentru teroarea mitică pe care au exercitat-o asu¬ 
pra comunităţii care le-a adoptat. 

Majoritatea acestor divinităţi anonime şi nediferenţiate provin 
din impacturi, contaminări şi calchieri mitic.; (mdcoşbi de ordin demonolo¬ 
gie), in timpul migraţici popoarelor asiatice in Europa şi implicit in 
ţările române. Aşa se face că multe din aceste divinităţi prezintă, sub 
raport cultural, paralelisme mitice co contrariază pe cercetători, deşi con¬ 
vieţuiesc nestingherite in aceeaşi comumtate etnocujturală, ca şi in comu¬ 
nităţi culturale mixte. Cu toată expresia lor anonimă şi ncdifcrenţiaU, 
alcătuiesc mărul discordiei Intre mitologişţi, caro atestă Rau contostă apar- 
tenenţa lor la o comunitate etnică şi rolul lor cultural Ia altă comunitate 

etnică. 4 . 

Mitologia română presupune, înainte do toate, cun<>aşterca eino- 
tonusului ei mitopeic , vitalitatea ei istorică, care 1 » imprima valon epice 
unice şi o fac reprezentativă în concernul culturii universale. 

Orice mitologie etnică, deci inclusiv şi mitologia 
două faze istorice dc cunoaştere şi redactare , printr-o faza mitograjtcă («le 
organizare tematică şi deseriere a materialelor unui sistem de ' ' 

nitar etnice) si printr-o fază mitologică (de închegare intr-o operă 
tar-literarâ, unitară şi coerent, izvorită dintr-un tutori 

prezentată analogic şi comparat iv-istonc cu 

Faza a doua se Încheie in baza unor ipoteze do interpretare, a unor enun 
ţuri teoretice şi tezice, proprii oricărei elaborări ştiinţllicc. 

Mitografiile au fost întreprinse in general în antichitatedc 
şi literali, iar mitologiile de «simenii de ştiinţă in evul mediu. per o-vda 
modernă şi contemporană. Mitografu descriu sistemele do datini şi tra- 
«liţii etnice aşa cum acestea vieţuiesc sau supravieţi“ ,Ti,L.iin r P nonul^re 

credinţele, cuiumcle şi tradiţiile incluse in calendarul act.vită ulor popubre, 

în onomastica comunitar-etnică, in literatura orală şi artele populare. 


Mitologii urmăresc şi explică epistemic tematica şi problematica siste¬ 
mului de mituri care emerg intr-o mitologie, fficind analogii si ipoteze 
referitoare la descoperiri, comparaţii, paralelisme şi semnificaţii, inter- 
pretind la scară istorică rolul etnoetic, etnocstetic şi elnoartistic in spiritul 
etosului mitic al unui popor. 

în această amplă perspectivă epistemologică mitologul abordează 
implicit şi explicit relaţiile dintre mitologic şi metafizică, etică, estetică 
şi axiologie. 

3. Cronologia mitică. — O mitologie ştiinţifică fără o cronologie 
mitică nu e de conceput. Se poate pleda pentru o cronologie mitică fără 
a risca să se exagereze iu limitele fanteziei creatoare? Fără a divaga 
sub pretextul periodizării alegoriilor, metaforelor şi simbolurilor? 

Cronologia mitică reclamă o singură condiţie pentru a fi relativ 
valabilă, ca materialele la care ne referim : mituri , însemne mitice, perso¬ 
naje mitice , instituţii mitice ete. să posede puncte de reper istorice in fabu¬ 
laţia şi anecdotica lor. în acest caz, cronologia mitică n-ar exprima declfc 
o aproximare a interpretărilor de tip ovhemeric, o transpoziţie, dacă nu 
o transfigurare mitică a unei istorii diacronice posibile sau probabile? 
Cronologia mitică s-ar confunda atunci cu o cronologie probabilă şi, de ce 
nu, probabilistică a unei realităţi trecute, incerte sau fantasmagorice. 

Aspecte ale cronologiei mitice ni le oferă studiul stadial-istoric al 
fazelor mitologiei romănc, prin foudul de superstiţii şi credinţe mitice, 
prin relictele şi reminiscenţele mitice. 

O cronologie mitică sub raport tematic : 1) a ciclului vieţii (naştere, 
nuntă, muncă, moarte); 2) a calendarului sărbătorilor de peste an (săr¬ 
bătorile consacrate: eirnelegilor, păresimilor şi cincizecimei); 3) a dati¬ 
nilor (botanice, ornitologice, descintccc); 4) a tradiţiilor populare între¬ 
prinde Simeon FI. Marian, pe care nu o poate ignora nici o cercetare 
mitologică, cu o singură condiţie, ca această cronologie tematică să fie 
racordată la cercetările care au adăugat noi aspecte şi elemente la con¬ 
ţinutul ei. 

Altă cronologie mitică a inchipuit-o I. A. Caudrea 1S . Pornind de Ia 
statistica aproximativă a lui G. I). Scraba referitoare la cele 53 de „săr¬ 
bători superstiţioase”, I.-A. ('andrea ajunge să treacă in revistă 157 
de sărbători superstiţioase , dasifieindu-le în 26 de categorii tematice, la 
care nu a adăugat sîmbetele morţilor de peste au şi simbetele moşilor (care 
uneori se confundă cu simbetele morţilor). 

O cronologizare mai precisă de ordin calendaristic a intrepring-o 
Petru Caraman ,fl . in legătură cu ciclul sărbătorilor de iarnă : Crăciunul, 
Anul Nou şi Epifania, care ne relevă citcva puncte do reper temporale, 
cind sărbătorile creştine au preluat, unificat şi continuat calendarul săr¬ 
bătorilor ciclului păgin greeo-roman, dominant in Dacia romană prin 
intermediul legiunilor, colonilor şi veteranilor. Sărbătorile de iarnă ale 
ciclului creştin reflectă fondul mitic autohton al popoarelor din Europa 
orientală, eu contaminările şi paralelismele tradiţiilor şi superstiţiilor 
mediteraneene ce au precedat creştinismul. 

Totuşi Petru Caraman. baordind cercetările cronologiei mitice 
susţine că „nu poate fi vorba de o cronologizare precisă (...) a produsei 
folclorice, dar de cele mai multe ori nici chiar de nna aproximativă” 1 *. 
Trece in revistă consideraţiile asupra limitei maxime de păstrare iu memo¬ 
ria unei colectivităţi primitive (5 pină la 6 generaţii, intre 150 — 200 ani) 


a unor fapte şi date in produse folc lorice, după care timp încep degrada¬ 
rea şi dispariţia. Degradarea constă in adaptarea şi readaptarea lor la alte 
intimplări şi eroi, la alt spaţiu si timp ,B . Aşa că, in fond, cronologizarea 
evenimentelor proaspete (între 200 şi 150 de ani) nu mai oferă un interes 
deosebit, pentru că slut databile pe alte căi. „Dintre creaţiile populare sint 
unele care trebuiesc excluse cu totul de la orice probă de cronologizare a 
lor sau a evenimentelor despre care ele tratează. Intre* acestea intră ( ) 

producţiile genului liric (...), cele din genul epic, basmele, snoavele (.7.), 
legendele eu fond miraculos - iu special cele etiologice (...), proverbele 
ghicitorile (...), cinteccle (recitativele) datiuilor, cum sint colindele” 

Timpul in balada populară este cu totul secundar , anul nu apare 
niciodată in textul epic la români. Poporul român (şi cele slave) „mani¬ 
festa uneori tendinţa de a actualiza faptele petrecute intr-un trecut înde¬ 
părtat, iar pe de altă parte, alteori, tendinţa de a arhaiza intimplări relativ 
recente In această privinţă Petru Caraman merge pe urmele lui Van 
Genepp care afirmase că legendele istorice imbâtrtnesc sau întineresc faptele 
pe care le relatează poetic. Tendinţa de actualizare şi tendinţa de arhai- 
zare, ca produse antitetice ale adaptării, „eonstituiesc [pentru Petru 
Caraman] izvorul cel mai important a tot felul de anacronisme" - £ . Re¬ 
marcă importanţa baladelor dispărute pentru cronologia baladei populare. 
Combate valoarea documentar-istorică a baladei populare, pledind pentru 
valoarea ei psihologică şi estetică. 

Motivele şi evenimentele neistorice îngreuiază insa cronologizarea 
baladei populare. Relevă in opera lui N. Iorga modul cum a interpretat 
cronologia baladei populare şi susţine că singura cronologizare relativă 
e cea pe oteluri epice. 

v Petru Caraman face o demonstraţie excelentă in privinţa cronolo- 
gizării, exemplificind cu ctntecul lui Marcos Paşa. Se sprijină pe cronicile 
polone, ucrainene şi române, pentru a lăsa la o parte „clementele fantas¬ 
tice*’ şi „atmosfera de miraculos” şi stabili prin eroii de baladă (oastea 
turcească şi comandamentul expediţiei) autenticitatea istorică a eveni¬ 
mentului şi determinarea timpului şi locului expediţiei turceşti. 

Problema cronologizării aproximative a unor mituri sau personaje 
mitice ne va preocupa insă in partea a doua, consacrată „genezei elemen¬ 
tului fantastic şi miraculos in mitul istoric” * 3 . 

în expunerea sa Petru Caraman consideră balada lui Marcos Paşa 
mult mai veche dccit secolul al XV-lea, cindsc intensifică invazia turcă. 
Turcii invadatori şi paşa se substituie altor personaje mai vechi ale baladei , 
de aceea balada pare a se referi la un timp foarte îndepărtat şi La un 
spaţiu de la capătul lumii. Elementele folclorice care alcătuiesc atmosfera 
baladei sint deci anterioare, cind probabil balada avea formă de legendă. 
De ce fel de legendă este vorba? Se înţelege că nu de una istorică, ci 
de una care avea multe contingenţe cu basmul mitic şi poate chiar cu 
mitul. 

Noi propunem o cronologie relativă , bazată pe structura şi Juncţiunea 
miturilor in stratificarea lor evenimenfială şi pe stadiile lor de dezvoltare în 
cadrul stratificărilor mitice. 

4. Substratul, adstratul si stratul mitologiei. — în evoluţia mitolo¬ 
giei române distingem trei mari straturi mitologice, cu substraturile lor 
corespunzătoare, care marchează relativ cronologic trei etape de organi¬ 
zare şi reorganizare tematică a mitologiei : substratul , adstratul şi stratul 24 . 
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Prin substratul mitologic înţelegem, in cazul românilor, perioada do 
formare a mitologiei celor două popoare indo-europene, dacii şl roman t», 
care au participat la mitogeneza daco-romanilor, mareînd astfel etapa cu 
caro Începe mitologia noului popor de origine daco-romană. 

Prin adstratul mitologic înţelegem perioada de evoluţie internii re¬ 
zultată in evnl mediu timpuriu, in care constatăm po de o parte conta¬ 
minări, influenţe şi calchieri, provocate de convieţuirea parţială cu unele 
«mipuri alogene provenite din migraţia popoarelor euro-asiatice şi asimi¬ 
larea unor grupe etnice migratoare in aceleaşi condiţii, pe de altă parte, 
adaosuri si retuşări mitice rezultate din influenţa paralelă a creştinismului 
popular , ca şi a celui clerical bizantin. în adstratul mitologic s-a dat o 
bătălie, cind surdă, cind violentă, intre mitologia daco-romană şi mitolo¬ 
giile popoarelor migratoare şi paralel cu mitologia creştină poporană in 

plină expansiune. , _ , - 

Iar prin stratul mitologic înţelegem perioada de rostrmgere a sferei 
de influenţă a mitologiei române in avantajul religiei creştine, concomi¬ 
tent cu înflorirea literar-populară şi literar-cultă a patrimoniului mitic 

daco-roman. : _ x , . , 

Substratul mitologic cuprinde întreaga perioada de la antropogeneza 
pină la ctnoqencza dacă şi de la aceasta pină la etnogeneza daco-romana, 
care prefigurează mitogeneza română. Adstratul cuprinde perioada de la 
etnogeneza română pină la naşterea culturii medievale romane şi stratul 
cuprinde perioada de la naşterea medievală a culturii române pină la renaş¬ 
terea culturii moderne române. . . 

In cadrul acestei cronologii relative bazate pe stratificarea sistemului 
de mituri autohtone in trei mitologii: mitologia dacă, mitologia daco-romana 
şi mitologia română, se pot face unele determinări istorice mai precise, 
bineînţeles acolo unde materialele docuracutar-mitice permit aceasta, 
în materiale documentar-mitice introducem : miturile proprtu-zise, legen¬ 
dele mitice , baladele mitice , basmele mitice , riturile şi ceremoniile care şi-au 
pierdut eficienţa între timp, dar care trădează prin simbolismul lor un 
substrat mitic uneori destul de evident. 

Sub raportul stadiilor de evoluţie dialectică a miturilor, propunem 
o adincire a cronologiei relative. No referim la cinci stadu de evoluţie 

— stadiul evolutiv lent de acumulare treptată a mitoidclor şi miteme- 
lor şi de închegare a lor in nuclee mitice - cu rituri corespunzătoare de 

sacralizare; .. 

— stadiul revolutiv de creştere rapidă a nucleelor mitice şi a riturilor 
corespunzătoare pină la alcătuirea de sisteme do mituri; 

— stadiul transevolutiv de camuflare, disimulare sau ocultare a 
miturilor prin rituri sau a riturilor prin mituri , pentru a păstra m direcţii 
şi sensuri aparent diferite sacralitatoa tematică sau expresia stilistică a 
acestei sacralităţi; 

— stadiul involuiiv de descreştere treptată a conţinutului şi destră¬ 
mare firească a mitului in mitologumene şi a ritului in ceremonial; 

— stadiul disolutiv de destrămare a mitologumenelor in pretexte 
mitico populare sau culte do ordin literar. 

în baza acestei cronologii relative, studiul mitologiei române tre¬ 
buie să se sprijine, pe lingă prefigurările mitologiei predace, pe acelea ale 
mitologiei dace şi daco-romanc, ca şi pe studiul paralel al mitologici daco¬ 
române cu celelalte mitologii posibile dialectale şi cosubstanţiale : mitologia 
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macedoromână, meglenoromână y istroromână, fiecare eu forma ei relativ 
diferenţiată ele restul corpului mitologiei dacoromâne. Insă pină iu nrea¬ 
zem mitologul^ posibile dialectale şi cosubstanţiale nu au fast cercetate 
şi consemnate Sn studii speciale. Puţinele date aleatorii pe care le avem 
n f er . ate lc J‘ c ? lo l ,n culegeri şi studii neprogramate, le-am 
a fost cazul, la locul oportun si in expunerea comparativ- 
nuec\ aut temei tratate. E o premergere pe drumul căreia urmaşii trebuie o,-, 
persevereze in viitor. s 

5. Tematica mitologiei. - Pentru a răspunde tuturor cerinţelor 
unei concepţii şi viziuni despre viaţă şi lume, o mitologie trebuie să cu¬ 
prindă in general patru secţiuni interdependente, in care «1 intre materia- 
lele întregului sistem de mituri etiuce, reduse la limita expresiei lor tema¬ 
tice : daxmonologxa, semuleologia , deologia şi rroologiti 25 . 

„Prima secţiune şi cea mai veche a mitologiei o alcătuieşte daimo- 
nologut, care cuprinde studiul tuturor divinităţilor de rang inferior care 
in imaginaţia arhaică populează spaţiul cosrno-terestru. Daimonii pot fi 
malefici sau benefici după rolul atribuit de credinţa populară. Daimonii 
benefici smt cu precădere celeşti şi mezotereşti (ce aparţin biosferei). 
A doua secţiune este alcătuită din deologie, care descrie şi Interpretează 
toate divinităţile de ordin superior, ce ţin de politeism. Familia de /ci 
superiori este uneori constituită după modelul familiei arhaice, patriar¬ 
hale, cu un zeu pater deomm. alteori după un modei primogenic - de 
autarhie seruata. în mai toate mitologiile lumii, în sînui familiei de zei 
exisfâ disensiuni, tabere adverse şi rivalităţi, care uneori iau forme dra¬ 
matice. Intre zei încep atunci lupte de supremaţie sau teomahii. Cind aceste 
lupte se răsfnng şi în taberele umane ale adoratorilor acestora, teomahiile 
se transformă in teoanţropomahii. Tabăra divină care învinge, schimbă 
structura familiei de zei m favoarea ei. Acesta e stadiul henoteist al mito¬ 
logiei. Tot dea doua secţiunea mitologiei ţine şi semideologia , care cuprinde 
descrierea şi interpretarea seinizeităţilor. divinităţi auxiliare ce fac parte 
din familia cosmică sau terestră a marilor divinităţi. A treia secţiune a 
mitologiei descrie şi interpretează croologia, care se referă la eroii civili- 
zaton şi eroiarzi Mitologia ca ştiinţă urmăreşte, pe lingă explicarea 
de ansamblu a miturilor m structura lor intimă, semnificaţiile şi mesajul 
lor îstorico-cultural şi modul de gindire mitică ca parte constitutivă a 
modulul general de gindire populară. în substanţa ei, orice mitologie 
exprimă marile probleme gnoseologice pe care lo-a ridicat spiritul omenesc 
n experienţele lui milenare de viaţă social-culturală : problema teogonică 
(a cream divinităţilor), problema cosmogonică (a creării divine a cosmo¬ 
sului), problema antropogonică (a creării omului de către divinităţi), pro¬ 
blema eţnogomcă (a creării unei comunităţi etnice), problema erotogonică 
(a creării erosului), problema nomogonică (a creării legităţii mitice in 
cosmos şi m societatea umană). 

6. Tipurile de mitologii. — Lipsa uneia din secţiuni denotă ori un 
sistem de mituri etnice care şi-a pierdut o parte din contextul lui, ori 
cecitatea ştiinţifică a mitologistului care consideră drept completă o 
mitologic incompletă, nevîrstată, ştirbită in structura şi reflectarea realităţii 
mitice. ' 

în istoria mitologiilor constat! m asemenea lipsuri, care denotă con- 
cretmai mult denivelări sistematice sau aproximări sistemice. întilnim 
mitologii incomplete care nu depăşesc stadiul demonologie şi eroologic, la 


populaţii retardat« (numite incorect „popoare anistorice" ţi uneori la 
„popoarele [zise] primitive" din perioada modernă a emd. ^r n toni 
mitologii complete care cuprind toate compartimentele activităţii raiUce, 
la popoare evoluate numite pleonastic „popoare istorice . 

In aceste condiţii mitologia este o formă de manifestare general-uma- 
nă a conştiinţei etnosociale, a istoriei riale sau fantastice a acest, i con¬ 
ştiinţe, ilustrată de o bogată fabulaţie şi uneori şi mai bogata anecdotică 

'""'C'sub raportul consistenţei lor distingem trei categorii do mitologii: 
mito Ionii conservate in situ (in culturi populare şi religii „poporane ), 
miliţii nii reconstituite (clin materiale documentare ce au supravieţuit ca 
sau in relicte si reminiscenţe istorice) şi mitologii inventate (de 

•! î «L.! art’iftti literaţi si oameni de ştiinţă). Mitologiile inventate nu 
in subsidiar, ca produse paramitologice ale fanteziei 

creat<»re^ _ Q ctnomitolo j;i e porneşte unoon jh* 

la mituri fără fabulaţie si chiar implicit fără anecdotică, fără iconograf e 
SaTXtonUri proprii; alteori dela rituri 

bine definit, fără tensiuni dramatice. Pe baza modelelor dt n ^n arhe 
tipice si a riturilor corespunzătoare trebuiereco^Utoito sutomul de mituri 
si dinamica acestui sistem in contextul etnonutologiei aferente. 

Mitoidele (sau nucleele unor viitoare mituri), mitemele (sau ^montele 
constitutive ale miturilor), rdictele mitice şi remînwc^fe 
riturile corespunzătoare, legendele mitice , baladele wiljcf şi "J*®? 

alcătuiesc ceea ce in mod obişnuit nu num folclor mitic proprra-zis. Acest 
folclor mitic anticipează prin conţinutul, specule, funcţium-a ţi valoarea 
lui ceea ce numim folclor religios. Este parţial preluat, adaptat şl tron. 
simbolizat de folclorul religios, uneori pină la omologarc. a U-on pinâla 
asimilare. Folclorul religios evoluează paralel cu folclorul mit», m «>>» 
sisteme de mituri paralele, ce alcătuiesc doar mitologii populare, o m t lo- 
IgTfradif^ial-polulară şi o mitologie popular* ™ 

folclorului mitic se extrag, decantează, decodifica şi mterpr >“•'“T 1 
pâgine. si se reconstituie mituri creştine, care uneori se contracarează, 
alteori se completează reciproc in etnomitologia aceluiaşi popor. 

Dar mitologia etnică prin sistemul dc mituri particulare pc care le 
conţine reflectă şi gradul de mitologUare o «un concep/.. »» ""■**"£** * 
de mituri etnice intr-un panteon oare exprimă ceea ce este mai autentic 
într-o cultură tradiţional-populam. 

Spre deosebire de mitologie ca ştiinţă generală a mituim, ctnomito- 
logia ca ştiinţă a sistemului dc mituri etnice este in fond ,,n , ■ JJ ‘.Ţ*: 

din fondul global de mituri etnice; O sinteză integratoare de ^hetipun , 
tipuri, dc variante şi invariante mitice ale unui popor, b ne def n.t i i tm p 
şi spaţiu, şi totodată o sinteză integrată a tuturor acţmtăţdw mtOce In 
cultura globală care le-a generat. Dar o ctnomitologie, in alţi ţ^rne™, 
reflectă, pe lingă o anumită concepţie despre mâţă fi lume, şi o anumit, 
viziune despre fenomenele şi faptele reale in structura ^ mitico-evcni- 
menţială. Totodată o ctnomitologie dcpiji din reprczcntfrfle artisUee ^ 
din modelele de gindirc şi creaţie mitici o stilistica mitologici, deosebită 
do stilistica literară propriu-zisă. 

In interpretarea noastră ştiinţifică înfăţişăm etnomitologia ca o 
structură plurală, in sensul că pc divo parte includem în mitologie un 



sistem <le reliete şi reminiscenţe mitice proprii stadiilor culturale anterioare, 
depăşite istoriceşte, şi, pe de altă parte, includem un sistem de creaţii 
mitice derivate din primele sau rezultate din mitogeneza permanentă a 
gindirii etnice. Aşa se face că fundamentarea istorico-socială a etnomito- 
logiei trebuie să se bazeze, pe lingă studiul paralelismelor mitice interne , 
şi pe .sudiul conex comparativ-istoric extern al mitologiilor popoarelor cu 
care românii au venit in contact direct sau indirect, in condiţii materiale 
şi spirituale cunoscute. Numai printr-o asemenea structură plurală so 
poate ajunge la reconstituirea dt mai reală a unei mitologii etnice, iu ansam¬ 
blul ei, in care să se întrevadă caracterele particulare ale spiritualităţii 
proprii, in comparaţie cu cele ale popoarelor vecine sau apropiate din 
aceeaşi zonă cultural-istorică. 

în această perspectivă teoretică şi metodologică recuperarea şi 
reconstituirea mitologiei româno reclamă in prealabil şi investigaţia para¬ 
lelă a celorlalte etnomitologii din sud-estul Europei, intre care au existat 
un contact istoric reciproc, schimburi de idei şi valori mitice, şi ceva mai 
mult, un destin istoric comun, chiar dacă uneori a fost ingrat. Similitudi¬ 
nile, omologările şi convergenţele mitice ne fac să constatăm ce am dat 
altora şi ce am primit de la alţii, ce ara asimilat creator şi co au asimilat 
aşijderea vecinii de la români * 7 . 

Pentru încadrarea sau detaşarea cultural-istorică a mitologiei româ¬ 
ne, in sau din contextul mitologic al sud-estului şi estului Europei nu pose¬ 
dăm, pină in prezent, studii de sinteză, ci doar citeva micromonografii 
tematice parţiale pe caro nu le putem folosi comparativ istoric decît sub 
rezervă, ca puncte aproximative de reper. în schimb posedăm studii 
analitice pe teme şi probleme etnomitice, la care vom recurge ori de cîte 
ori vom avea nevoie, pentru indicaţiile lor preţioase, pentm sublinierea 
substratului indo-european comun, sau a elementelor de adstrat. In ultima 
vreme atlasele etnografice, folclorice, etnologice şi sociologice, ca şi colec¬ 
ţiile muzeale de materialo etnografice şi folclorice, au scos in evidenţă 
multe idei şi fapte mitice demne do luat in consideraţie, care reflectă 
mitologizarea ca o formă dc mentalitate istorică t nu ca o stare de con¬ 
ştiinţă permanent creatoare de mituri. Aşa că sub raportul comparati- 
vismului istoric extraromânesc rămin Încă deschise porţile studiilor 
viitoare. 


«Reprezentare plaitlci (ceramici). 
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ISTORIOGRAFIA MITOLOGIEI ROMÂNE 


I. Criterii de studiu: nivele şi izvoare mitologice. — Pentru eluci¬ 
darea aspectelor esenţiale ale istoriografiei mitologiei române ne propu¬ 
nem iutii sâ trecem in revista izvoarele antice şi medievale ale problemei 
şi apoi să schiţam structura de ansamblu a însăşi acestei mitologii. 

Mitologia româna prezintă trei niţele de cugetare mitică concretizate 
in trei straturi de creaţie istorică (a mitologiei autohtone) : 

— nivelul substratului mitic ce ţ ine, in general, de comuna primitivă ; 

— nivelul adstratului mitic ce ţine de evul mediu şi 

— nivelul stratului mitic ce ţine de perioada modernă şi contem¬ 
porana . 

în această perspectiva istorică, împart im izvoarele istorice ale 
mitologiei române in trei grupe distincte, însă interdependente prin con¬ 
ţinutul lor tematic şi problematic, iu : 

— izvoare referitoare la substratul mitologiei române (secolul X i.e.n. 
pină in secolul al IlI-lea al e.n.); 

— izvoare referitoare la adstratul mitologiei române (secolele IV—XIV 
ale e.n.); 

— izvoare referitoare la stratul mitologiei române (secolele XV —XX 
ale e.n.). 

Nu urmărim să definim aceşti termeni, deoarece semantic ei explică 
lexic conţinutul lor. însă ne propunem să le precizăm trăsăturile carac¬ 
teristice cind ii vom prezenta in succesiunea lor cronologică. 

Primul nivel de cugetare mitică il constituie substratul mitologiei 
române, care prezintă perioada cea mai lungă de elaborare tematică şi 
problematică în esenţa lui, substratul mitologiei străvechi autohtone 
posedă la rindul lui sedimentări proprii, peste care s-au adăugat aluviuni 
preindo-europene şi indo-europeue, aluviuni sarmatice, celtice, scitice, 
iliro-trace şi greco-latine. 

Din motive de economic a redactării, vom expune partea introduc¬ 
tivă a substratului mitologiei române numai in sinteza lui, trecind deocam¬ 
dată peste infiltraţiile, adaosurile şi reţuşările ce au avut loc in lungul 
proces de elaborare mitologică preistorică. 

Tematica şi problematica străvechii mitologii preistorice carpato- 
balcanice se referă la unele complexe mitologice, nu totdeauna lămurite, 
lăsind porţile deschise pentru interpolări şi ipoteze. 

Al doilea nivel de cugetare mitică il constituie adstratul mitologiei, 
care prezintă perioada medievală de elaborare. în adstratul mitologiei 
române intră întii toate contaminările şi calchierile mitice rezultate din 
migraţii şi convieţuiri cu unele popoare alogene, apoi intră toate accul- 
turaţiile unilaterale sau reciproce, in care un rol important l-au jucat, 
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pe de-o parte, popoarele dominante şi, pe de altă parte, creştinismul 
ortoUox. Acum pătrund sporadic elemente de mitologie germanică si 
slavă in corpul mitologiei române, pentru a ingroşa sau dilua substanţa 
idea ti vă şi pondera expresia plastică a străvechilor mituri autohtone. 

Ultimul nivel de cugetare mitică, cel mai scurt şi mai elaborat sub 
raport artistic şi estetic, este stratul mitologiei române, precipitat in ulti¬ 
mele trei secole in procesul renaşterii culturale, cind constatăm trei mito¬ 
logii romane paralele : una populară sătească, una creştină şi una literară. 

2. Substratul mitologiei române. — Mitologia autohtonă prezintă 
două aspecte istorice, relativ distincte, insă independente: unul istoric 
anterior şi altul ulterior etnogenezei române. 

Aspectul istoric anterior etnogenezei române se referă La perioada 
dintre antropogeneză şi etnogeneza propriu-zisă şi cel istoric ulterior 
române 1 ^ l )erloa(,a dintre etnogeneza română şi renaşterea culturii 

,u«i A ? P ^ CtUl a ^ te T? or este .r eIevat Partal de izvoare arheologico şi tot¬ 
odată de izvoarele literaturii clasice greco-latine. 

a) Izvoarele arheologice referitoare la materiale de ordin mitologie 
descoperite pe teritoriul României actuale scot in evidenţă straturi de 
fierului aparllmnd c P° clIor Primare: palcolitică, neolitică, a bronzului şi 

Nivelurile straţigrafice şi orizonturile culturale corespunzătoare 
epocilor preistorice şi istorice atestă existenţa unei gindiri mitice autoh- 
tone in formaţie, totodată contradictorie şi polivalentă, cu crize de creştere 
şi tulburări de expresie plastică. 

*** * ZVOa - ele a f h ? olc ?S ice in evidenţă elemente şi aspecte ale acti¬ 
vităţii magico-mitologice, a scenariilor rituale şi cultice alo mitologiilor 
locale pre-dacc. Săpăturile efectuate, îndeosebi în secolul al XX-lea au 
relevat resturi de civilizaţie paleolitică, neolitică, a bronzului şi a fierului, 
pentru grupele şi populaţiile etnice indigene. Printre descoperirile arheo¬ 
logice menţionam: vetre de aşezări şi locuinţe, necropole, incinte sacre, 
obiecte (unelte şi artifacte), însemne rituale etc. Studiul comparativ al 
cronologiei (straţigrafice, tematice şi problematice), al morfologiei (reale 
sau presupuse) şi al semnificaţiei (intrinseci sau extrinseci) ne destăinuie 
structuri de sisteme erablematico-magice şi lieraldico-mitologice de tip 
totemic, create şi utilizate de autohtoni. 

Reconstituiri» unei mitologii autohtone incipiente din aceste puţine 
date şi elemente arheologice ar deveni temerară dacă s-ar bizui numai pe 
ele. Cercetarea noastră insă Îşi propune să integreze această reconstituire 
in contextul general al complexului mitologic istorico-geografic din sud- 
cstul Europei, folosind, cura am preconizat in prima parte a lucrării, 
lucni comparatJV " lstor ^ că » a P°* a analogiei recurente şi a ipotezelor do 

în ansamblul lor, materialele arheologice precizează locul, aria şi 
zonele do prezenţă şi distribuţie, rolul simplu sau complex, obiectele sacre 
sau profane, eventualele totemuri şi tabuuri. în funcţie deci de desco¬ 
peririle arheologice ale întunecatei mitologii pre-dace se lasă surprinse 
citeva elemente şi aspecto caro alcătuiesc pentru noi puncte de reper 
in studiul substratului mitologiei româue. 

Cel mai arhaic nivel mitologic se referă, in ultima analiză, la forme 
incipiente de cult , imprecise in semantica lor, discutabile in simbolistica 
lor, ca şi la figurările ambigue ale unor făpturi sacre. Acesta este nivelul 


care include cultul forţei brutale a intemperiilor, cataclismelor, vegetaţiei 
învoite, a pustietăţilor. . t _ 

Cele mai vechi indicaţii mitologice din aceste epoci îndepărtate n» 
le prezintă cercetările asupra aşa-ziselor „culturi arheologice , restrins© 
La citeva profiluri stratigrafice. Dintre aceste „culturi arheologice men- 





ţionăm Cultura Cri?, in care s-a constatat prezenţa de figurine feminine 
care simbolizau fecunditatea. De asemenea cultura ceramicii liniare, 
cultura Vinca-Turdaş, cultura Vădastra. La Vădastm s-au descoperit 
şi figurine mascate , care au sugerat prezenţa unor mituri criptice folosite 
de magicieni şi credincioşi. în cultura Gumelniţa s-au descoperit; piese 
de inventar funerar, iar in complexul cultural Cucuteni (A, AB şi B), 
figurine antropomorfe alături de figurine zoomorfe. Unele capete de figu¬ 
rine in formă de căiţe au fost făcute astfel pentru a servi de recipiente 
pentru ardere de răşini sau fumigaţii cu plante aromate. In cultura 
Cernavodă s-au remarcat figurine tatuate pe piept cu semne ce reprezentau 
cuţite rituale sau toporişti de război, ca si figurine reprezentlnd cai. 
Iar in cultura Girla Mare s-au descoperit urme de foc. 

b) Izvoare narative referitoare la aspecte, teme şi probleme de mito¬ 
logie preistorică in Dacia, incluse iu operele logografilor şi mitografilor 
antici greci si romani. Lucrările literare si protoştiinţifiee in greaca antică 
si latină, despre superstiţiile, credinţele, cutumele şi tradiţiile popu¬ 
laţiilor şi grupelor etnice din epocile preistorice in Dacia, ne scot in evidenţă 
alte teme, elemente şi aspecte ale mitologiei locale, în variantele lor pe 
epoci preistorice. Logografii şi «litografii nc-au transmis ştiri, cu conţinut 
mai larg sau mai restrins, întâmplător sau precis, fantastic sau veridic, 
referitoare la gradul de dezvoltare sociomitologieă a vieţii in Dacia 
preistorică. Deşi aceste izvoare narative se referă mai mult la perioada 
premergătoare formării civilizaţiei şi culturii dace, începind cam din 
secolele X —VIII i.e.n., ele pot fi proiectate fără teamă de eroare de calcul 
cu uu mileniu şi jumătate mai adine in trecutul vieţii pe pămintul 
Daciei. Susţinem această ipoteză pentru că unele texte narative conţin 


referinţe şi indicaţii şi asupra superstiţiilor şi cutumelor mult anterioare, 
referinţe si indicaţii relativ Ia pre-miluri şi pre-rituri indigene , care uneori 
au supravieţuit pină in plină civilizaţie şi cultură dacă, alteori au dispărut 
iu marile prefaceri rapide ale epocilor preistorice. 

In citeva din naraţiunile antice, greceşti şi latine, despre timpii 
imemorabili şi activităţile mitice proprii acestor timpi, întrezărim expli- 



GraflcA rupestra, I'olovraci, după C. N. Ptopţor. 


caţii subsecvente sau incidentale, mai mult sau mai puţin clare, la presu¬ 
pusele origini ale unor superstiţii, credinţe, cutume .şi tradiţii dace. După 
aceste referinţe şi informaţii (in parte obiective) este posibil ea mitologia 
pre-dacă să fi constituit miezul mitologiei proto-dace ; iar aceasta, Ia rindul 
ei, eirpresia transsimbolizată a mitologiei dace. 

Cercetările izvoarelor narative le-am supus unei analize semantice 
şi axiologice a textelor şi contextelor lor, precum şi unui control compa- 
rativ-istoric al conţinutului integrat iu mişcarea de idei culturale ale epo¬ 
cilor respective. 

c) Izvoare paleoetnologice. Studiul de teren al relictelor etnografice 
şi al reminiscenţelor folclorice .şi de artă populară, al cutumelor si tradi¬ 
ţiilor paleojuridice, paleomedicale. paleoastronomice etc. coboară cunoaş¬ 
terea noastră pină in comuna primitivă. E drept că iu această retrospec- 
ţie putem avea vertigii dc adincime, percepe .şi interpreta uneori eronat. 
Dar metodei»- complexe de verificare a materialelor astfel receptate ne 
pot readuce la simţul proporţiilor .şi al realităţilor posibile şi probabile. 
De aceea cercetarea diacronică aiu cfectuat-o pe etape si studii de crista¬ 
lizare a rezultatelor obţinute de la contemporan La feudal, de la feudal 
la antic, de la antic la primitiv. Ipoteza relevării trecutului îndepărtat 
prin unele supravieţuiri in trecutul apropiat, in baza Ideii că trecutul îşi 
prelungeşte antenele in timp, poate duce la regretabile erori de inter- 
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prefere, ce justifică, in fond, exploatările de adincime pe caro lc facilitează 
paleoctnologia, nu atit ilustraţia documentară şl reconstrucţia tezistă, 
cit mai ales descoperirea şi valorificarea unor puncte de reper şi referinţe, 
prin intermediul cercetărilor complexe de lip interdisciplinar , axate de 
astă dată pe analize şi sinteze fenomenologice, structuralist-semiotlce, 
morfologice si hermeneutice. Am evitat studiul sofisticat al relictelor şi 
reminiscenţelor mitologice, pentru a nu baza comparaţiile istorice şi 
transferul de analogii pe erori de interpretare şi ecuaţii de calcul presta¬ 
bilit. Cercetarea paleoetuologieă este, in esenţa ei, circumstanfialadccvată 
la cunoştinţele noastre moderne despre mediul ambiant şi economico- 
tehnic al Daciei străvechi; cu toate acestea, nu ne-a dus totdeauna la 
concluzii valabile pentru premisele puse de noi. Insă, ceea ce e mai im¬ 
portant, ne-a dus la o interpretare mai apropiată de adevărul istoric. 



SlaliictA accfalA. cu braţe 
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Folosind toate aceste trei categorii de izvoare : arheologice, narative 
(literare şi istorice) şi paleoetnologice, vom putea expune in linii mari 
imaginea mai veridică a străvechii mitologii autohtone (in capitolul Mito¬ 
logii ancestrale). 

3. Adstratul mitologiei române. — Adstratul mitologiei române s-a 
format in perioada dintre procesul etnogenezei române şi renaşterea 
culturii române, aproximativ din secolul al III-lea, avind ca centru de 
gravitate culturală evul mediu, adică peri oada propriu-zisă de iniţiere 
a culturogenezci române, pină iu secolul al XVIII-lea. 

Al doilea nivel de gindire mitică al mitologiei autohtone l-a consti¬ 
tuit adstratul mitic , adică îndelungul proces feudal de influenţe, conta¬ 
minări şi de calchieri culturale şi implicit mitice alogene in corpul omogen 
al mitologiei româno. 

In această perioadă de migraţii şi convieţuiri cu unele popoare alo¬ 
gene a avut loc un vast proces de aeculturaţie, in care un rol important 
l-au jucat iutii popoarele dominante şi apoi creştinismul ortodox. 


Din străvechea mitologie autohtonă a persistat in mitologia română 
structura elementară a filoanclor mitice strâcechi y de esenţă preistorică, 
peste care s-a suprapus tncă de La începutul erei noastre suprastructura 
unei mitologii creştine. 

Elemente dc mitologie germanică si slavă pătrund sporadic in corpul 
mitologiei autohtone, se topesc In substanţa ei, îngroaşă sau diluează 
conţinutul ideativ al străvechilor mituri. 

In feudalism se produce in corpul mitologiei autohtone o sciziune 
istorică : partea de mitologie duco-ronmnă inabordabilă dogmaticii reli¬ 
giei creştine ortodoxe cade intr-o profundă ilegalitate culturală, in care 
se menţine mai apoi tot timpul pină la renaşterea culturii române, sub 
forma de mitologie păgină sau mitologic diavolească ; iar partea abordabilă 
religiei oficiale dc stat se transformă intr-o variantă mitologică populară 
a confesiunii creştine-ortodore, fără divinităţi principale, care reproduce 
la modul folcloric hagiografia locală fncreştinată şi tolerată de teolo- 
gumenele medievale. 

în această perioadă, mitologia zisă păgină supravieţuieşte fragmen¬ 
tar iu popor sub formă de superstiţii şi credinţe de ordin demonologie 
şi eroologic. Aşa se explică de ce, iu ultimă instanţă, mitologia română 
neasimilntă şi netoleratft de religie se reduce, pentru necuuoscători. la 
prima şi ultima ei treaptă mitică, la demonologie sieioologie literară si 
plastică. Treapta teologică a acestei mitologii est»* o transpoziţie lite- 
rar-populară a teologumonelor şi dogmaticii. 

Arheologia a adus puţine mărturii medievale referitoare la materialo 
mitologice: in Dobrogea, pentru primele secole in coloniile greceşti şi 
unele aşezări fortificate ale cetăţilor romane au fost descoperite incinte 
sacre, altare onorifice , statuete, rcturi de statui şi stele cu figurarea ospă¬ 
ţului funerar şi eroul călăreţ, monumente votive cu Cavalerii danubieni 
monede istriote gravate cu delfini sacri, apoi tezaurul dc Ja Tomis cu iţa 
Fortuna si zeul Pojitos şi şarpele fantastic Qlykon, monumentul triumfal 
Tropaeum Traiani de la AdamKlLssi — cu unele embleme şi simboluri 
sacro etc. în restul provinciilor daco-romanc, numite mai tlrziu Moldova, 
Transilvania, Muntenia, au fast descoperite unele incinte in cetăţi pro¬ 
babil sacre, sau urme de incinte pe dealuri şi munţi, unele stinci modelate 
de natură sau de mina indigenă, locuri de pelerinaj Li izvoare considerate 
sacre, şi construcţii de cult, ca şi cahle dc interior de palate, cu silfide, 
cerbi cu stele in frunte, feţi-frumoşi etc. 

In Dobrogea romană s-au conservat pină in secolele III-IV e.n. 
sărbâtoi ile mixte eliuo-romane (Hcrmana, Targeiiile, Tauriilc, Dionysiacele), 
ca şi cele daco-romane (cultul bradului, 3l sacrificiilor de animale, al icono¬ 
grafici ecvestre ctc.). 

în această perioadă începe organizarea creştinismului pe baze pro¬ 
prii locale. 

in unna invaziilor popoarelor migratoare in Dacia romană, împă¬ 
ratul Aurelian (sec. III e.n.) ordonă retragerea unităţilor militare şi a 
administraţiei romane, lâsind numai capete de poduri pentru contactul 
cu Provincia apărată acum de cetăţeni daco-romuni, de daci şi dacii 
liberi. Din secolul al III-lea al e.n. se scurg piuă in secolul al X-lea valuri 
nesfirsite de triburi călări in migraţie continuă. Fiecare val «■*:« împins 
de cel cc-l succedă si aşa piuă la ultimul val. S-au scurs astfel sarmaţii, 
populaţie de origine vest-iraniană, apoi goţii (vizigoţii şi ostrugoţii) şi 
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gepizii (ultimii în două valuri) — populaţii germanico do origine indo-euro¬ 
peană — , hunii de origine mongolă, avarii de origine mongolă, bulgarii 
de origine turcică (apoi slavizaţi), slavii de origine indo-europeană, ma¬ 
ghiarii de origine fino-ugrioă. Fiecare din aceste popoare, care se aflau 
pe diferite trepte de creaţie mitologică, unele pe treapta demonologică , 
şi altele, puţine, pe treapta semidivinităţilor şi divinităţilor, au exercitat 
influenţe asupra anecdoticii mitologiei daco-romane — in pliu proces de 
perfectare ca mitologie română. 

Despre un aspect mitologic al goţilor şi gepizilor in Dacia post romană 
au scris Iordanes *. 15. P. Hasdeu 2 , apoi Constantin Diculescu 3 , Alexandru 
Busuioccanu 4 şi Virgiliu Ştefăncscu-Drăgăneşti 5 şi alţii, justificind astfel 
o influenţă reciprocă daco-romană asupra goţilor, gepizilor şi invers. 
La sfârşitul evului mediu se exercită o altă influenţă reciprocă româno- 
germană in Transilvania intre români şi saşi, iar in Bucovina intre români 
şi austrieci. Această dublă influenţă reciprocă este consemnată in lucrări 
care amintesc de credinţe, datini şi tradiţii populare româneşti şi germa¬ 
nice intrate in impact mitologic. 

în ceea ce priveşte impactul etnic intre* români şi slavi (tot un popor 
indo-european), migraţi pe teritoriul Daciei postromane, s-a soldat şi 
el prin influenţe mitologice reciproce in perioada convieţuirii şi prin 
incorporarea unor credinţe in perioada asimilării slavilor de români. 
Atit influenţele, cit şi incorporările mitice rezultate din asimilarea slavilor 
nu au alterat fondul autohton al mitologiei române, pentru motivul că 
erau de aceeaşi factură indo-europeană. 

Influenţele, contaminările şi calchierile mitice reciproce româno- 
slave au fost studiate in ceea ce priveşte terminologia mitică de B. P. 
Hasdeu, M. Gaster. X. Cartojan, P. Olteanu, Dan Simionescu, I. Iordan, 
George Mihăilă şi alţii, iar studiul propriu-zis mitologic de B. P. Hasdeu, 
I.-A. Candrea. Lazăr Şăineanu, Anca Irina Ionescu şi alţii. în citeva 
din aceste lucrări se constată fie o dublă terminologie, pentru 
aceeaşi făptură mitică, fie o dublă interpretare semantică pentru aceiaşi 
termeni. Cert este insă că influenţa slavă asupra mitologiei române s-a 
exercitat iu domeniul demonologie! mitice, in care slavii excelau. Iar din 
rtea românilor s-au exercitat influenţe lingvistice* şi influenţe mitice 
slavii din sudul Dunării, in domeniul semidivinităţilor agrare şi pastorale. 

Faptul că ne-am oprit mai ales asupra migraţici germanilor şi sla¬ 
vilor nu înseamnă că nu s-au exercitat influenţe reciproce intre români 
şi maghiari, insă acestea beneficiind de două fonduri mitice, diferite, indo- 
european şi fino-ugric, nu au fost atit de elaborate şi complexe ca in 
celelalte cazuri menţionate. Totuşi românii din Transilvania au dat mai 
mult alogenilor sub raportul obiceiurilor şi datinilor mitice decit au 
primit de La aceştia. în această privinţă e «le ajuns să menţionăm obi¬ 
ceiurile mitice de peste un an legate de solstiţii şi echinoxurl, de agricultura 
de deal şi păstorit ul ovin. 

Ioan G. Comun, intr-o lucruri* recentă 7 , susţine cu argumente de 
istorii* a literaturii patristice la Dunărea de Jos, pe «lc-o parte că „popu- 
laţia daco-romană invfrstată din secolele III şi IV cu goţii, iar din seco¬ 
lele IV şi V şi cu hunii ... [care] vorbeau limbi diferite (gotica, htinica, 
avara etc.) erau Smnănunchiate şi apropiate prin limbă de cultura şi admi¬ 
nistraţia Romei, limba latină”* şi pe do alta că. in această vreme, credinţa 
creştină a fost un „factor de promovare a romanizării”® in timpul 
migraţiilor. „Continuitatea nu putea fi atit de puternică şi de lungă du- 
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rată dacă daco-romanii creştini n-ar fi dus mai departe inima însăşi a 
spiritualităţii geto-dacice, care era credinţa Sn nemurire” ,0 . 

Înainte de etnogeneza românilor, mitologia autohtonă işi restruc¬ 
turează problematica, instituţiile şi ritologia în conformitate cu stadiul 
de civilizaţie şi gradul de cultură ale primei verige etnice a poporului 
român : daco-romanii. Dar etnogeneza românilor, începută in secolul II 
al e.n., se continuă şi se cristalizează in sec. IV-VI e.n. Primele izvoare 
feudale care consemnează aspectele esenţiale ale acestei mitologii autoh¬ 
tone din ]>erioada etnogenezei sint documentele de limbă , referitoare la 
viaţa spirituală si la obiceiuri, superstiţii şi credinţe, următoarele sint 
documentele de tradiţie (etnografice, folclorice şi de artă populară) referi¬ 
toare la procesul complex al civilizaţiei şi culturii protoromânc. Ambele 
categorii de documente s-au păstrat pină tirziu in epoca feudală in des¬ 
compunere, sub formă de relicte etnografice şi reminiscenţe folclorice 
şi de artă populară. 

Izvoarele literare feudale tirzii referitoare Lv cultura poporului 
român, fragmentat in ţâri româneşti separate provizoriu ne elucidează 
procesul eredităţii culturale in domeniul mitologiei române. 

Dintre lucrările manuscrise din evul mediu care ar putea prezenta 
interes pentru mitologia română este şi Codexul criptic numit Rohonczi n , 
redactat după Ariton Vmciu „in Valahia in secolele XII-XIII, in latina 
populară si realizat cu caracterele scrierii dacice” 1S . 

Cum Codexul nu a fost încă descifrat nici măcar fragmentar, pentru 
a putea sesiza dacă ilustraţia documentară, care pare în ansamblul ei 
a fi impregnată «lc alegorii, metafore şi simboluri mitice, corespunde 
conţinutului ideativ al manuscrisului, încercăm să aplicăm metoda inversă, 
eventuala decodificare tematică a textului prin decodificarea ilustraţiei 
iconografice. Pentru a putea pătrunde insă in intenţiile criptice ale ilus¬ 
tratorului Codexului, am întreprins o cercetare mierostatlstieă a conţinu¬ 
tului tematic al ilustraţiilor miniate. Au reieşit astfel trei grupe «lc ilus¬ 
traţii miniate: sacre — mixte profane; cele «vere le-am grupat in; 
mitologice. milico-religioase t religioase, iar cele profane in ornamentale. 
Am extras din fiecare subgrupă tema iilcoplastică identificată aproximativ 
«lupă subiectul ilustraţiei miniate. după punerea in scenă , personajele princi¬ 
pale şi secundare, după alte elemente de încadrare în scenă (peisaj, arbori, 
incinte etc.) şi după reprezentarea ideoplaslică prin alegorii y metafore şi 
simboluri , şi am alcătuit un tabel ipotetic de situaţie tematică — după 
caro se poate intui in parte tematica de ansamblu si pe categorii, genuri 
şi speţe de ilustraţii miniate. 

Comparind ilustraţiile miniate de tip sacral cu cele do tip profan, 
constatăm «lominanta sacrală. în cadrul dominantei sacrale de tip mito¬ 
logic. soarele se întâlneşte aproximativ in 7 ilustraţii; luna in 2 ilustraţii; 
?*rpele (sub cele trei ipostaze, şarpe propriu-zis. dragon şi balaur) in 5 
ilustraţii; muntele in 3; copacul sacru in 1. Ilustraţiile sacrale de tip 
religios le întâlnim in următoarele teme: trinitatea 1, îngerul 1, crucea 2, 
cina (probabil de taină) 1, Christ purtând crucea 1, răstignirea 3. 

Ilustraţiile profane sint atit de puţine incit le luăm global in consi¬ 
deraţie. 

între ilustraţiile iconografice sacrale predomină deci cele mitolo¬ 
gice si Intre acestoa cele referitoare Ia soare, lună, stele, comete, ceea ce 
înseamnă substratul unei mitologii astrale avind in centrul ci cultul soa¬ 
relui. De altfel numărul mare de simboluri ale soarelui, circa 15, denotă 
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interpretarea prolisemleâ a cultului solar. Ceea ce lipseşte din iconografie 
sini insă animalele domestice : oaia, capra, calul, boul, ciinele, iar din 
cele sălbatice : lupul, ursul, cerbul; apoi păsările : cocoşul, corbul, vulturul 
etc. Fapt care trebuie să dea de gindit interpretului despre o iconografic 
m in iată cu un bestiar mitic redus şi fără multe elemente de bestiar creştin. 

Dată fiind situaţia mierostatistică din tabel intre mitologie şi reli¬ 
gie. putem presupune că este vorba de un material ideoplastic care 
reflectă perioada dc tranziţie dc la mitologia astrală încă dominantă la 
redactorul Codexului la aceea religioasă creştină incă nedefinită ritual 
(catolică sau ortodoxă). 

Sub raportul mitologici astral-solare, iconografia Codexului pare 
a justifica astfel preeminenţa unui fond solar ancestral, care sc resimte şi 
In ilustraţiile miniatc de tip creştin. Dar cite contaminări şi calcule, 
influenţe şi acculturaţii nu se pot ivi intre temele iconografice ce aparţin 
unei perioade de tranziţie de la concepţia şi viziunea solară despre viaţă 
şi lume la cea creştină primară. 

lîamine de constatat in ce măsură descifrarea textului de către o 
comisie specială de paleografieieni poate confirma sau infirma supoziţiile 
noastre iconografice despre ilustraţiile miniate care tipologic aparţin 
Europei sud-estice şi centrale. 

In secolul al XYII-lea Martin Opiu, un istoric considerat părinte 
al literaturii germane şi un poet dc vază in vremea lui, in peregrinările 
lui europene a poposit un an ea profesor la Universitatea din Alba Iulia, 
in 1022 — 1623. Cu acest prilej a cutreierat Împrejurările şi l-a interesat 
centrul românesc de aurari de la Zlatna, din Munţii Apuseni. Impresionat 
de ruinele de castre romane, inscripţiile, ceramica, portul şi limba, a scris 
un poem in versuri, Zlatna odrr con der JM$ des Oamilthes. Martin Opitz 
a strins material pentru o istorie intitulată Dacia Antujua, care s-a pierdut 
probabil după moartea lui (de ciumă) la Danzig, in 1639 13 . 

în poemul Zlatna, Martin Opitz evocă iu text şi în notele explica¬ 
tive : 1) pămintui Dacici presăr it de urme de cetăţi şi monumente ro¬ 
mane; 2) limba română ca limbă romanică; 3) supravieţuirea unor 
datini şi tradiţii roman»* în portul popular; 4) extragerea aurului şi 5) 
modul de viaţă al locuitorilor Munţilor Apuseni. Putem susţine că c 
primul docuuit nl străin despre ncolatinilalea românilor , evocat in versuri, 
intr-o limbă do circulaţie europeană (germană), despre nobleţea spiri¬ 
tuală a românilor, despre care alto documente tăceau ostentativ. 

In citeva cuvinte, iată cum evocă Incului mitologic romano Mac al 
zonei Zlatna: cetatea Sarmis, Muntele Vulcan (al zeului cu acelaşi nume), 
numit şi zeul şchiop , şi povestea despre munte, care sună astfel: „Povestea 
despre munte \ ce vine de demult /no spune că-i acolo/o slîna f-n care 
sint /săpate-aceste vorbe: sub minc-i o comoară ;/ de vrei S-o ai, pe 
mine cată de mă răstoarnă i. ..). Şi oamenii puterea / şi-o puseră 
îndată ea piatra s-o in toarcă / pe partea cealaltă; /dar şi p«* noua 
faţă /a stincii au citit / in sacra lor latină : In mine n-au lovit /nici 
fulgerul, nici ploaia. , am stat cu fruntea-n jos; / mă bucur câ la soare I 
cu fruntea m-afi întors'' 14 . în subsolul poemului, Mihai Gavril notează : 
Tirgul de fete din Munţii Apuseni aminteşte cele povestite de Homer. 
Ediţii» este adusă la zi cu note, date, fapte şi relicte mitice de Mihai 
Gavril: „ Tăi tăria in apropiere de Alba Iulia [ unde ] printre altele au 
fost descoperite trei plăcute de lut ars care conţin pictografia unor texte 


străvechi şi care prezintă analogii eu cele scoase la iveală la Uruk Warka - 
Mesopotamia inferioară” 15 ; o inscripţie dedicată „zeilor subpăminteni”, 
ieferitoare la „M. Ulpius Augustus, libertul lui Hermias, administratorul 
minei do aur” în text descrie pe migratori „din depărtate Asii / venind 
pe cai gonaci”, goţii si hunii. Face aluzii la Iordanes care confundă pe 
goţi cu geţii. Aminteşte de naiade, satiri, nimfe şi Pan pe malurile Ampo- 
iului. Martin Opitz încadrează viaţa din zona Zlatna intr-un cadru mitic 
antic, evocind astfel trecutul Latin al locuitorilor Munţilor Apuseni. 

Primele consemnări româneşti de mitologie comparată in general 
şi mitologie română In particular aparţin insă lui Dimitrie Cantemir priu 
operele lui importante pentru istoriografie: Descripţia Moldaviae 
(1717) şi Hronicul vechimei a romano-moldo-rlahHor (1720). D. Cantemir 
atinge unele aspecte inedite ale mitologiei autohtone. In Dcscriptio Mol¬ 
daviae, referindu- <• la geneza divinităţilor, semidivinităţilor şi demonilor 
mitologici greceşti, Dimitrie Cantemir susţine că acestea sini de origine 
umană; în privinţa motivaţiei miturilor subliniază teza lui Evhemer 
că ele oglindesc cinstirea unor oameni divinizaţi prin rituri şi ceremonii. 

Deşi in perspectiva istoriei antice acordă mitologiei greco-latine 
un credit intelectual deosebit. Dimitrie Cantemir, in perspectiva istoriei 
contemporane lui, discreditează cu termenii dc superstiţii şi de „ruşinoase 
credinţe vechi” unele divinităţi şi acţiuni relatate de mitologia populară 
română. Dar aceste consideraţii de ordin religios, referitoare la lupta creş¬ 
tinismului împotriva ereziilor din vremea lui, nu-1 Împiedică să emită 
judecăţi de valoare relativ la originea eind dacică, cînd romană, a conţi¬ 
nutului acestei mitologii. Paralel cu luarea de atitudine istoristă, trece 
in revistă numele a circa 20 de personaje mitologice pe care le creionează 
vag şi cărora le atribuie scraantlsme in general acceptabile. Dintre aceste 
personaje mitologice unele prezintă un caracter teologal de mari divinităţi 
in dispută intre ele sau in tcorn ah ie, altele un caracter general demonic, 
de spirite şi duhuri minore: Striga ; A vest iţa. aripa Satanei; tricolici; 
Fete de marc (sirenele); Fete peşti; Faraoni; Dracul din vale (din tău); 
Stahia; Ştima banilor; Frumoasele (sirene); Joimăriţe; Zburătorul; 
Miazănoapte ; Ursitoarele : Zina (Diana); Drăgaica (Ceres); Doina (Marto 
sau Bellona); Sado (Yenus); Mano (Cupidon); Păpăluga şi altele; şi, 
in fine, altele im caracter eroic , de făpturi legendare care promovează 
civilizaţia şi cultura etnică iu aspectele ei curente. 

Din această expunere reiese că mitologia populară română a fost 
sesizată de Dimitrie Cantemir mai mult pe latuia ei demonologică. Sesi¬ 
zarea marchează nu atit stadiul real al mitologiei române ca rezultat al 
luptei cu religia oficială de stat, cit graelul de investigaţie ştiinţifică iu 
secolul al XVIII-lea a problemei etnomitologice. 

Obse rvaţ ii indirecte de mitologie populară la români mai fac in 
secolul al XVEH-lea J. J. Ehrler şi, după el, Franz JoReph Sulzer. 

J. J. Ehrler, revizor austriac imperial in Banat, scrie un referat- 
monografie 17 , in care descrie unele aspecte particulare ale obiceiurilor 
şi datinilor mitice la români: o statistică demografică iu care constată 
prezenţa in marea majoritate a românilor 18 si consideraţii „Despre reli¬ 
gia, educaţia copiilor, datinile şi prejudecăţile românilor şi sirbilor” 
Trebuie reţinută ideea că „religia este practicată mai mult acasă , declt La 
biserică” ; că religia domestică e plină dc prejudecăţi, superstiţii şi credinţe 
(de minuni şi vrăji, de alungarea diavolului si strigoi), li preocupă riturile 
de naştere, nuntă şi moarte. Descrie copilul repudiat la naştere, numit 
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Lăpăâal; mptul fecioarelor In nuntă; jocul în cerc ni horei; judecata 
lotrilor în biserică şi izgonirea lor; fereastra sufletului In siernle morţilor; 
jurămtntul sacru al românilor pe apă, pîine şi sare, şi alte obiceiuri puţin 
cunoscute. 



Craur cu d«r «on.or, Cucu.cM, 2. 4. U V.h. «■.. ^3^” 

după Anton imiu- 


Căpitanul imperial şi juristul austriac Franz Joscph bubei jpubll- 
că in 1781 Geschidile des tranşai p in ischen Dactens , m trece 

revistă infonnaţii care privesc indirect oitcvn 

la români. Se referit îndeosebi la colinde şi jocul „călăul , di care a 
luat cunoştinţă atit direct in Valaliia, cit şi indirect din 
trie Canteinir în voi. II. F. .J. Sulzer prezintă jocul căluşul ca o rămăşiţa 
a colisaliilor la romani «, făciml totodată o pan,lela Intre jgjj 1 *** *{ «*- 
salii. Interesantă este o relatare a executării căluşului m n . c !!* î* 

Transilvaniei, la caro participă ca jucători 12 oşteni a. Iu. Mdn i W■; 
Oştenii au jucat (fiecare pe cite o tăblie de stejari m Mrful 
Înalţi, ţinindu-se legaţi in aer de 12 sfori de mătase * ^ 
pentru a simboliza astfel jocul lor aerian, conform 

ale romănilor. Descrierea iutegrală poate fi urmărită in lucrarea lui Teodor 
T. Burada **. . , 

Stratul mitologiei române. - Fartea cea mai elaborata ^ mitolo¬ 
giei române este acera care se reflectă din plin l»c toate plan un io creaţiei, 
de la creaţia poponnă piuă la creaţia cultă si paralel la creaţia Ştimţif • 
asupra mitologiei române. Această parte ani numit-o stratul modern .» 

da 

descoperiri privitoare la trecutul mitologic al autohtonilor), «‘^ogjc 
(corectări de teren, arhive si muzee, comparativ istorice ^ 

Europei) şi literare (de cancelarie domnească, boierească şi manustireasc., 
de cronicari, călători străini in ţările româneşti ele.). 

Se pune întrebarea : ee filoane de aur ale străvechii mitologii autoh¬ 
tone au străbătut din substratul primitiv prin substroţul feudal pmă in 
stratul prezentî Ce teme şi motive mitice s-au cristalizat in literaturi 
populară si in artele plastici* decorative, in muzică şi coregrafie, şi P™ 
acest proces de creaţie s-a întregit corpul mitologiei româno pe latura 
investigaţiilor teoretice si metodologice şi au ieşit in evidenţa^ %alo 
ei perene in cultura română şi prin aceasta in cultura universală . 

După consemnările lui Dimitrie Cantcmir a trecut o buna bucata 
dc timp pină in secolul al XlX-lea, cind interesul mitologiei romă ne începe 


fă creageă din nou. Acum mitologia populară română intră in orbita 
intereselor literaturii culte, căreia ii devine sursa de inspiraţie şi de pre¬ 
lucrare pentru marii scriitori români. Aceasta vrea să spună că in stratul 
propriu-zis constatăm trei nivele de creaţie paralelă : un nivel mitologic 
natural, de ordin popular şi tradiţional, un nivel mitologic creştin-ortodox 
Şi un nivel mitologic artificial, de ordin literar cult. 

De Ui începutul secolului al XlX-lea s-a păstrat in manuscris Con¬ 
dica limbii româneşti de vornicul Iordachi Golescu, Condica fiind dc fapt 
un dicţionar ce cuprinde o bună parte din paremiologia română (pilde, 
povăţuiri, cuvinte cu cheie şi poveşti) şi un cutumiar popular (brezaia, 
căluşarii, colindele, drăgaica, gemalaua, paparuda, mările etc.). Din Condica 
Iui Iordachi Golescu au fost publicate unele articole in revistele seco¬ 
lelor al XlX-lea şi al XX-lea. Lucrarea întreagă a fost interpretată de 
exegeţi ca un document etnologic de epocă. 

în întregul secol al XlX-lea se repun bazele culegerii datinilor 
mitice şi redactării unor mitografii mai mult sau mai puţin consistente. 
Gh. A sac hi preconizează o mitologie poetică, din care publică in limba 
franceză Doquie et Traian, Ugende populaire( 1840), Moşii, legendă populară 
(™)* 1,1 legătură cu Baba Dochia din Ceahlău, execută efteva desene 
mitice in excursiile lui documentare de teren. Ca şi Gh. Asachi, Ion He- 
liade B fulul eseu militează pentru o mitologie poetică — din care scrie 
citeva poeme în versuri : Zburătorul (1843), Cgclopele tristei figure. Tanta- 
hada sau Ttndală şi Păcală (1854) şi epopeea Mihaiada (1844—1869). 

Studiile de mitologie română încep a fi elaborate acum c ]fn punct 
de vedere istoric şi lingvistic. B. P. Haxdeu deschide calea analizelor filo¬ 
logice şi a sintezelor lexicografice. Exegezele 'întreprinse recent asupra 
operei lui B. P. Hasdeu ne relevă in ce constau preocupările lui mitologice. 
Intre 1850 — 1854 redactează in ruseşti* citeva studii rămase in manuscris : 
Mitologia dacilor, care s-a pierdut, şi despre Zei fa mumă. Zeiţa Dochia şi 
Babele de piatră ; Stahia. Intre 1854 —1857 concepe un studiu amplu, 
redactat parţial in rusă şi rămas in manuscris: Reminiscenţe ale credin¬ 
ţelor mitologice la români (din care s-a păstrat partea I, intitulată Remi¬ 
niscenţe ale credinţelor dacice : 1. Credinţe în nemurirea sufletului ; 2. Ado¬ 
raţia soarelui; 3. Dochia). Din aceste materialo au fost publicate şi comen¬ 
tate citeva studii de I. Oprişan aa . Altele au rămas inedite : Sfîntul Gheor- 
ghe biruitorul la moldo-valahi şi Inelul şi năframa, istorioară daco-romană. 
lat intre 1857 — 1895 începe să publice noi studii cu implicaţii mitologice, 
mai ales în revista „Columna lui Traian”. Interesante pentru istoria im¬ 
pactului mitic între autohtoni şi populaţiile germanice în raigraţie sint: 
Zîna Filma, goţii şi gepizii în Dacia (1878). Continuă cu microanalize 
istoriografico-lexicaie de evident caracter mitologic. In al său Ethgmolo- 
gicum Magnum Pomaniae (3 volume, 1886 — 1898) expune aspecte inedite 
pentru istoria mitologiei române in referinţe asupra citorva personaje 
fabuloase ; Agerul pămîntului, Ală, Andilandi, Moş Apeş, Aripa Cimpului, 
Baba Sovac, Babele, (Satu Palmă) Barbă Cot, Frumoasele, Murgită, 
Set Hă. Sfarmă Piatră ete. Iu toate micromonografiile consacrate acestor 
personaje fabuloase, B. P. Hasdeu pune accentul pe conţinutul şi expresia 
lor tracică in mitologia română. Din acest punct de vedere se poate sus¬ 
ţine că el devine iniţiatorul cercetărilor tracologice în ştiinţa română în plin 
secol al XlX-lea. 

Mergind pe urmele lui B.P. Hasdeu sc remarcă At. M. Marieucscu, 
care întocmeşte un chestionar sau o Epistolă deschisă (1870) pentru cule- 



gerea datinilor şi clementelor de mitologic populara. Publica întii Elde 
(1873) şi Fa-Bica (1873), apoi fragmente dintr-o Mitologie daco-romană 
(1881), intitulata mai apoi Mitologie românească (1883), precum şi o serie 
de Descoperiri mari (1871 — 1873), legate de conţinutul mitologic al unor 
superstiţii şi credinţe populare, precum şi despre Sărbătorile mitologice 
romane vechi (1870). încheie cu Cultul păgin şi creştin (1884). in care revine 
la prezentarea unor probleme de mitologie dacică si romană în Dacia. 

Este preocupat de Mitologia din Testamentul rechi (1873), în caro 
intuieşte unele date şi elemente valoroase, antioipind astfel cercetările 
întreprinse in secolul al XX-lea de celebrul James Frazer. 

în dorinţa lui fierbinte de a crea o mitologie daco-romană a început 
să contmfacă unele teme de folclor mitic pentru a demonstra sirăvechi- 
mea, autenticitatea şi valoarea creatoare a acestei mitologii. Oamenii 
de ştiinţă ai vremii l-au combătut pentru exagerările lui. Vasile Alecsandri 
a luat poziţie netă împotriva tendinţei de a mit ologi za folclorul obişnuit 
şi mai ales împotriva semantismelor lui mitologice, mergind pină la îm¬ 
piedicarea de a i se publica unele concluzii. 

Din categoria culegerilor de datini mitice şi redactări de mitografil 
tematice menţionăm iu primul rind : Mitologia dacoromână, a lui Sim. 
FI. Marian, publicată sub formă de articole in revista „Albina Carpaţilor” 
din Sibiu în anul 1878, în care se referă: 1) la balauri, 2) la spiriduşi, 
3) la solomonari şi 4) la moroi. Aceste patru studii micromonografice do 
materiale mitice referitoare tot la demonologia populară română sint de¬ 
parte de a satisface exigenţele miei cercetări moderne. 

Printre alte tentative de prezentare a mitologiei poporane se remarcă 
îndeosebi Lazăr Şăineanu. Acesta publică întii: Ielele, studiu de mitologia 
comparată (1886), apoi Basmele române (1895), ultima o lucrare amplă, 
premiată de Academia Română, in care se acordă o importanţă deosebită 
basmelor fantastice de factură mitologică sau cu implicaţii mitologice. 

Lazăr Şăineanu, treeind in revistă importanţa antropologică a bas¬ 
melor (pentru caracterul lor documentar referitor la prezentarea tipurilor 
umane, a credinţelor in farmece şi vrăji etc.), importanţa etnologică a bas¬ 
melor (pentru fiinţele supranaturale, mitice, miraculoase, credinţele in 
semne prevestitoare, urme de ordalii sau judecăţi divine), conchidr că 
basmele in limba lor metaforică şi in idiotismele lor relevă un conţinut 
mitologic general sau particular uman. In partea consacrată tipurilor de 
basme cu ciclurile corespunzătoare scoate in evidenţă şi caracterul mitic 
al unor eroi de basm. Ceea ce merită să fie remarcat in această amplă mono¬ 
grafie tematică consacrată basmelor este analiza mitologică a unor eroiarzi 
populari , pe care-i consideră „oameni infernali** (Păcală, Tindală etc.). 

La sfirşitul secolului al XlX-lea studiile de mitologie comparată 
prind avint. Printre comparatiştii români ai folclorului mitic menţionăm 
pe Aron Densuşianu şi G. Dem. Teodorescu. 

în cercetarea mitologiei române Aron Densuşianu manifestă trei 
tendinţe creatoare: 1 ) de teoretizare asupra mitului şi mitologici, 2 ) de 
reconstituire a mitologiei române prin cercetări ştiinţifice de ordin tematic 
sau prin creaţii literare de tipul epopeii mitice şi 3) de fundamentare traco- 
latină (mai precis daco-romană) a mitologiei româneşti. 

'fitul, după Aron Densuşianu, este o poveste etiologică ce se referă 
la un eveniment istoric străvechi, iar mitologia este un sistem de povestiri 
etiologice extrase din epica populară, uneori povestiri incomplete sau 
rudimentare, care pentru a fi înţelese trebuie reconstituite de mitologist.. 


în procesul de reconstituire a mitologiei populare apar goluri care trebuie 
umplute de mitologist. Interpolările devin in condiţiile enunţate părţi 
construite in funcţie de viziunea şi necesităţile sistemului sau ale recon- 
a tractorului. Iar lipsurile dintr-o mitologie populară pot fi suplinite prin 
creaţii literare epice de ordin cult. 

Aron Densuşianu a întreprins mai multe investigaţii tematice de 
mitologie română : Studie asupra poeziei populare române. /. Elementul 
mitologic (1866); Originea doinei (1869); De unde vine mitul Ileana Cozin- 
zeana (1872); Semo Sanctus şi Simbele. Studii de mitologie comparată 
(1882); Colindele şi !Humele vedice (1893); Refrenul Colindelor (1893); 
Terfarii (studiu de mitologie comparată) (1893); Persecuţia religioasă a 
rcehilor datini (1893); Din mitologia română. /, Ga na. II, Caşmete ( 1893); 
Tradiţiuni locale { 1893); Din mitologia română. III, Duşii . IV, Bcda. V , 
Aii mari (1894); Arghir ca mit şi tendinţă (1895); Din mitologia română. 
VI, Briul preacuratei. VII, Gorgoanc (1895); Epopeea noastră păstorească 
(1895); Arghir şi Traian (1896); Notă (la urare cu plugul) (1896). Din 
analiza acestor cercetări tematice de mitologie română se poate consta Ui 
că nnele au un simplu caracter descriptiv, altele un complex caracter 
comparativ-Istoric, insă nu totdeauna susţinut, şi, in fine, altele au caracter 
integrator intr-un context mai mare, de tip monografic, denumit, in ge¬ 
neral, Din mitologia română, rămas insă neterminat. 

Aron Densuşianu a tins la ceva mai mult. După dlnsul reconstitui¬ 
rea mitologiei române nu trebuie să fie o operă seacă de erudiţie, ci una 
literară de proporţiile şi valoarea unei epopn naţionale , care să satisfacă 
exigenţele unui fragment de mitologie românească literaturizat, ale unei 
mitologii poetice. La această idee au aderat tacit sau pe faţă intîi Gh. 
Asachi, apoi Ion Heliade Radnlescu si chiar Alecu Russo. 

Poemul lui epic intitulat Negnada , redactat în două rate: prima 
parte in 1879, iar partea a Il-a in 1881, relevă in tirade patetice destinul 
lui yegru Vodă , care trece din Transilvania in Muntenia pentru a funda 
un principat. Lupta lui cu clomeutele naturii si oamenii este ajutată sau 
împiedicată de divinităţi abate sau duşmănoase, care emerg din panteo¬ 
nul (mai mult fantezist decit istoric) al Daciei străvechi. 

Paralel cu studiul bteraturii populare M. Gaster ţine prelegeri de 
mitologie comparata intre 1881 — 1885 la Universitatea din Bucureşti 
(Y. Florea, M. Gaster, Corespondenţă , Bucureşti, 1985, p. 1). 

în acelaşi răstimp, G. Dem. Teodorescu pubbcă Zeii locali , Genii, 
Şerpii de casă (1870) şi Mituri lunare, V ir colacii. Studiu de etnologie şi 
mitologie comparată (1889). 

George Coşbuc (1897—1908) descrie o mitologie populară româneas¬ 
că de lip solar, abia in ultima vreme valorificată. 

O mitografie românească dezvoltată este aceea a Elenei Nicuhţă- 
Voronca publicată sub titlul Datinile şi credinţele poporului român , adu nate 
şi aşezate în ordine mitologică (la 1903, voi. I, din cele patru volume proiec¬ 
tate, alcătuit din patru părţi asupra facerii lumii, voi. II despre om, 
volumul III despre natură şi volumul IV poveşti). în fond, această vastă 
lucrare monografică este o antologie de folclor mitic român, cu referinţe 
speciale la cel din Bucovina. 

în „prefaţă”, Elena Nieuliţă-Voronca susţine că şi-a propus „să 
pătrundă sensul şi să facă din bucăţile risipite un întreg”, păstrînd pe cit 
posibil „înţelesul mitologic al credinţei sau al mitului”. încheie cu o măr¬ 
turisire de-a dreptul impresionantă, că „şi-a croit singură drumul iu pă- 
mintui inţelenit al mitologiei române ”, drum care e foarte greu şi plin de 
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hirtoape, dar sperii eii „vor veni însă mai tîrziu alţii care le vor semăna . 
Ea susţine, do asemenea, că „nu şi-a lucrat cartea după nici un model , 
că a fost povăţuită numai de ceea ce singur i s-a arătat. Au trebuit 
ani de zile să edifice şi să dărime lucrarea gata şi iar să o reedifice şi iar 
să dărime, pină ce a dat de calea ce i s-a părut mai nimerită ; şi în 
greaua încercare nu a avut ajutor decît slabele ei pateri” *•. 

Şi la Elena Xiculiţă-Voronca. ca şi Ia Sini. VI. Marian, ca şi la Di- 
mitrie Cantemir, predomină consemnările şi indicaţiile mitice referitoare 
la cea mai rudimentară treaptă a mitologiei romanţ >, la demonologie populară, 
in care include laolaltă : demoni, semidivinităţi, eroi, Crăciun si Crâau- 
ncasa, Pădureţul , Sfintele săptămini , Rohmanii, Căpcăunii , Strigoaicele. 

în monografia Elenei Xioniiţă-Voronca sclipesc idei referitoare şi 
la unele personaje mitice de rang superior, cum ar fi : PAmintul Mumă , 
Cerul Tatăl , Sfinţii mai importanţi ca: Ilie (Jupiter Tonans), Toader 
(Centaurii) şi Gheorghe (Apollon). 

Elena Xiculiţă-Voronca trece de La expunerea nutografica la teore¬ 
tizarea problemelor mitice, cum este aceea a „paralelelor intre credinţele 
poporale la romăni şi intre alte popoare alo căror mitologii le-a studiat”. 
Este vorba de lucrarea Studii in folklor », in care primul volum se referă 
la : Crăciunul, Bobotează, Trif şi Stretania, Laurul latin , Romanii şi Ro¬ 
mânii, Eroii neamului ; voi. II la : Zeus şi curăţirile, Chronos-Moloch , 
sacrificiile în Italia , Sălii, îmbUnzirea sacrificiilor, Lumina şi Inteligenţa , 
Despre bogomilism,\ unele texte bogomilice, Paralele dcfolclor mitic. Toate 
acestea au ajutat-o, după propriile ei cuvinte, „să ridice un mic colţ al 
voalului” co acoperea viaţa etnică a poporului romăn relativ la culturo- 
geneza autohtonă. 

în ansamblul lor, studiile pe care lc-a întreprins Elena Xiculiţă- 
Voronca au urmărit să „dezgroape dc sub ruinele timpului mitologia 
poporului român'' in întreaga ei romanitate. însufleţită de dinamica lati¬ 
nistă şi de resursele ei creatoare, Elena Xiculiţă-Voronca susţine că a 
făcut citeva descoperiri semantice, socotite de lingvişti drept erori generate 
de ecourile şi suprasolicitările curentului latinist. 

Concomitent cu aceste lucrări antologice dc mituri incep să fie ela¬ 
borate paralel şi studii de istoriografie mito-lingvisticâ. B. I*. Hasdeu este 
acela care deschide drumul analizei filologice şi sintezei lexicografice do 
mitologie. în Ethymologicum Magnum Romaniae expune chiar unele 
aspecte ale mitologiei române. 

Din altă perspectivă şi cu alte resurse reia lucrurile de la capăt 
Tudor Pamfile in studiile intitulate Mitologie românească, trei opu^-ule 
publicate intre 1916 - 1921 : Duşmanii şi prietenii omului, Comorii> şi 
Pdmintul. în fond, mitologia lui Tudor Pamfile este tot o mitografie onto¬ 
logică, in care accentul cade pe dcmonologia populară. în substanţa ei, 
această lucrare antologică nu aduce nimic nou faţă de elaborările ante¬ 
rioare ale lui Sim. FI. Marian şi Elenei Xiculiţă-Voronca in materie de 
mitografie populară, declt o nouă scriitură. 

Nicolac Densuşianu in Dacia preistorică (1910) îşi propune să re¬ 
constituie substratul mitologiei dacice prin mitologia pelasgică, extrasă 
din literatura antică greco-romauă. în fond, această lucrare de vaste pro¬ 
porţii stabileşte in Carpaţi şi in valea Dunării dc Jos una din occu- 
menele mitologici unirersale, de unde se difuzează In Europa şi Eurasia 
vechea cultură carpato-danubiană. în spiritul operei lui X. Densuşianu 
s-a dezvoltat un vast curent de idei caic a dus la publicarea unor studii 
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cc-i continuă opera. E vorba de lucrarea lui Nicolac Miulescu, Da-Ksa 
Gods Countrg (Milano, 1976), In care descrie geneza euroindianismului dac. 
Dacia preistorică este deci prima tentativă de elaborare a unei mitologii 
pelasge şi totodată cea mai amplă încercare comparativ-istorică de sta¬ 
bilire a unor punţi de legătură intre mitologia pelasgă şi cea română. 

în prima jumătate a secolului al XX-lea cîţiva folclorişti de catedră 
universitară se ocupă cu studiul mitologiei române. Vceştia părăsesc 
poziţia mitografică, depăşesc stadiul demonologiei domtstice, pentru a se 
avinta in lumea fanteziei mitice controlate de metodele şi tehnicile ştiin¬ 
ţelor social-istorice contemporane secolului al XX-lea. 

în această epocă Pytru Caraman publică un studiu analitic despre 
mitologia creştină a Europei orientale intitulat : Substratul mitologie al 
sărbătorilor dc iarnă la romăni şi slavi (Iaşi, 1931). în fond, lucrarea lui 
prezintă o paraleli eomparativ-istorieă. de-o parte, a ciclului sărbătorilor 
de iarnă la români : Crăciunul, Anul Nou, Epifania si Carnavalul şi, do 
altă parte, a ciclului aceloraşi sărbători greco-romane : Brumalia , Dio- 
ngsiacele , Saturnalele , Parentalele , Compilatele, Calendele lui Ianuarie si 
Carnavalul. Astfel, pune in evidenţă, după datele folclorului mitic special 
al românilor, sursele, contaminările, analogiile frapante şi influenţele sufe¬ 
rite do sărbătorile studiate şi importanţa lor pentru studiul mitologiei 
române. 

După Petru Caraman, Crăciunul relevă numeroase reminiscenţe 
folclorice de ordin mitologic , deoarece este sinteza tuturor solemnităţilor, 
cutumelor, superstiţiilor şi riturilor ciclului pâgîn al sărbătorilor de iarnă , 
consacrate cultului soarelui şi, totodată, cultului morţilor. Ia rindul său 
Carnavalul relevă numeroase reminiscenţe folclorice dc ordin greco-trac 
consacrate lui Dionysos şi celebrărilor lui însoţite de acoliţi mascaţi. 

Influenţele, contaminările si reminiscenţele la care se referă Petru 
Caraman nu trebuie să ne facă să atribuim originea acestor sărbători de 
iarnă exlusiv numai unei moşteniri comune, căci tradiţiile specifice fie¬ 
cărui popor au contribuit din plin la formarea şi la transformarea conţi- 
mituiui • i formelor acestor sărbători. în acest caz, moştenirea mitologică 
a românilor se amestecă cu tradiţiile mitologice mediteraneene greeo- 
romane şi traco-greceşti pentru a supravieţui presiunii creştinismului 
oriental. 

Aurel Cosmoiu publică un studiu teoretic despre mit in general, 
Geneza mitului (Bucureşti, 1942), marcind astfel o etapă nouă in litera¬ 
tura română de specialitate, iu perioada războiului, cind nimeni nu so 
mai gindea la mitologie. 

Primul studiu de folclor mitic al lui Ovidiu Papadimn este O viziune 
românească asupra lumii (Bucureşti, 1911). Cum de altfel precizează in 
prefaţa intitulată Lămuriri cartea „nu «* o operă de elaborare, «*it de 
căutare şi găsire a unor adevăruri dintr-o lume care astăzi e destul do de¬ 
parte de sufletul nostru modern” -*. Şi, continuă, „eo carte de înfăţişări 
decit de demonstraţii (...), de înfăţişări a lumii noastre folclorice” 17 , 
„o antologie de folclor românesc” filtrat prin problematica filozofică a 
autorului. 

Ovidiu Papadimn Înfăţişează „ viziunea românească a lumii aşa cum 
se mai păstrează ea încă în spiritul ţărănimii noastre (...), viziunea aceas¬ 
ta nu c exclusiv a noastră, fiindcă se aseamănă iu unele din liniile ei cu 
ale altora (...) dintre popoarele care ne înconjoară (...) Aceste asemănări 
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pc dator esc substratului Btrftvechi şi universal de mituri sau stratului 
folcloric comun tracic sau influenţelor de vecinătăţi directe 1 ’ “. 

Nu incearcă să diferenţieze folclorul românesc de cel sud-est-curopean, 
nici nu incearcă să facă folclor comparat, deşi urmăreşte notele specific 



Tatuaj cultura Bolan. Pianul dc Jos, dup* Tatuaj cultura Cucuteni A. 

VI. Dumitrcscu. 



Tatuaj cultura Gumclulţa, Slatina tatuaj cultura Cotofcnl. Planul de Jos. după VI. Dumitrcscu 


etnice ale acestui folclor. Renunţă la amănunte, deşi le foloseşte pentru* 
a sublinia o idee sau alta. Susţine că viziunea românească a lumii a pre¬ 
zentat-o in schiţă încă din 1930 Sntr-o serie de opt eseuri care reprezintă 
do fapt nucleul acestei cărţi *. Aşa se face că a constatat ineft din aceste 
eseuri că viziunea românească a lumii e organică, că „nu e numai o ima¬ 






gine, grandioasă şl amănunţită in acelaşi timp, a Întregii vieţi cosmice, ci 
totodată e şi o ordine desăvîrşită a vieţii păminteşti (...). Nu e numai un 
fel do a gindi al ţăranului nostru, ci şi un fel de a trăi” *°. „Ordinea 
etnică a vieţii este insă o ordine creştină (...) puternic orientată spre 
transcendent”. 

Trece in revistă „cosmosul folcloric”, „raiul şi iadul, alto chipuri 
ale lumii noastre”, „sfinţenia dinţii a muncii”, „respectul faţă de cosmos”, 
„destinul”, „umbra grea a păcatului”, „faţa omenească a firii”. 

în esenţa ei, O viziune românească a lumii este un studiu mitolo- 
gumenic creştin fără antecedente în literatura română, o interpretare 
diferită dc mitologia creştină a lui Sim. FI. Marian, Tudor Pamfilc, Elena 
Niculiţă-Voronca, A. Cosma şi Marcel Olinescu. 

Lucian Blaga in Geneza metaforei fi sensul culturii (Bucureşti, 1937), 
in Orizont fi stil (Bucureşti, 1936) şi in Artă şi rotoare (Bucureşti, 1939) 
gtndeşte mitologic nu în spiritul unei mitologii comujiitar-etnice româneşti, 
ci in spiritul sistemului lui dc fitozofie abisală , adică al unei mitologii per¬ 
sonale. 

Vorbeşte despre suflul cosmic care planează in tot ce face românul, 
mergind pe linia unui spirit cosmotic , despre satul mitic, muntele magic , 
despre numele fenomenelor. Cosmosul lui „cinta nemăsurat” frumuseţile 
lumii. Cosmoticul il opune haoticului. Lucian Blaga pendulează, cum bine 
a afirmat Alex. Tănase, intre filozoful poet şi poetul filozof, chiar cind 
vorbeşte despre mit şi mitologie, şi mai ales cînd explicitează mitologia 
lui personală. 

Singura lucrare în care L. Blaga ar fi putut prezenta unele aspecte 
ale mitologiei române — ca o mitologie pastorală — a fost Spaţiul mio¬ 
ritic (Bucureşti, 1936). în „prefaţă” menţionează că face o „aplicaţie a 
teoriei stilistice asupra fenomenului românesc [şi că] trece dc la teoria 
abstractă despre stil (din Orizont fi stil ] la consideraţii speciale asupra 
unui anume stil [... cu] determinantele (lui] stilistice (...) Alte antici¬ 
paţii nu crede să fie necesare pentru înţelegerea lucrării. A căutat pe 
cit a putut să dezvolte părerile asupra fenomenului cultural românesc ” *K 

în cadrul fenomenului cultural românesc, deşi dă exemple de mituri, 
nu se referă la sistemul de mituri şi la o mitologic românească decit în 
subsidiar. 

Despre mitologia română ca o sinteză a filozofiei culturii populare, 
menţionează două pagini. „Mitologia noastră populară, fragmentar risi¬ 
pită in imaginaţia satelor, enumeră următoarele viziuni susceptibile de a 
fi interpretate fără nici o greutate in sens sofianu •”. Care sint exemplele 
«late de L. Blaga : pămintul transparent , griul cristoforic , cerul megieş şi 
slujba ctntului 3Z . 

Cea mai profundă şi complexă contribuţie la studiul mitologiei româ¬ 
no a fost aduşi de Mire ea Eliade. Această contribuţie este difuză in în¬ 
treaga lui operă consacrată filozofici şi istoriei religiilor. Referinţele asupra 
folclorului mitic român le concentrează în citeva studii nucleare care pola¬ 
rizează, in jurnl lor, probleme majore ale mitologiei române. 

în studiile lui relative la mituri , în particular, şi la mitologie, in 
general : Le mythe et V Stern el retour (1949), Images tl symboles (1952). My- 
thes, reces et my st dres (1967), Aspects du mythe (1963), Le sacră et le pro¬ 
fane (1965) etc., Mircea Eliade se ocupă dc bazele teoretice ale concepţiei 
sale generale in acest domeniu şi implicit de folclorul mitic şi mitologia 


română. Toate aceste studii se trăsese schiţate sintetic şi programate in 
Trăiţi d'histoire des religions (1970). 

In analiza consacrată structurii fi morfologici sacrului. Mire ea Eliado 
porneşte de la hierofaniile elementare la hierofaniile superioare de tip 
monoteist, pentru a explica evoluţia fenomenului magioo-religios, cit şi 
modalităţile integrabile şi integrante ale sacrului cu simbolurile, riturile, 
miturile şi ideogramele pe care le hipostaziază. Cu propriile lui cuvinte, 
susţine că „la dialectique de rhieropliauie suppose (...) un sentiment 
ambivalcnt quc proyoque constemment le sacră” 33 . Iu cazul acesta, con¬ 
cepţia sa asupra mitologiei populare române emana organic din concep¬ 
ţia mitologică expusa in Tratatul >ău dr istorie a religiilor şi, totodată, 
se resoarbe in contextul idoativ al tratatului său. 

Una din aceste ultime cărţi cousncrate „studiilor comparative asu¬ 
pra folclorului Daciei şi al Europei Orientale”, intitulată De Zalmoxis ă 
Gengis Khan (1970), urmăreşte „l’csscntiel de la religion des Gâto-Daces 
et Ies plus importante* traditions mythologiques et crăations folkloriques 
des Roumains”. în realitate, această prezentare „n’impliquo pas ndces- 
sairement et en chaquepoint precis la cont inuitâ entre l’Univers religieux 
des Găto-Daces ct celui qui se laissedâchiffrer dans Ies traditions populaires 
roumaines. Si l’on veut parler de continui te, elle doit etre chercltec â uu 
niveau plus profond que celui circonscrit par l’histoire des Gtfto-Daccs, 
des Dac o-Roma ins ct de leurs doscendaiits, Ies Roumains” M . Cu toate 
că astfel constată o sărăcie de documente arheologice şi folclorice relative 
la datele şi scenariile mitico-rituale pe care le urmăreşte, analizează, aţît 
cit este posibil, fragmentele mitologice şi rituale conservate iu tradiţiile 
populare româneşti, care sînt uneori mai arhaice dccit cultul daco-roman, 
asupra căruia nu pos<*dăm piuă in prezent decit informaţiuni indirecte 
şi ipoteze de muncă elaborate mai ales de arheologi. 

Mire ea Eliade reuneşte in De Zalmoxis ă Gengis Khan un număr 
redus de studii relative lu originea religioasă a ascendenţilor românilor : 
asupra numelui etnic al dacilor (Les Daces et Ies Loups), asupra cultului 
lui Zalmoxis (Zalmoxis), mitului cosmogonic popular conservat in tra¬ 
diţiile românilor (Le Diabl, ei le Bon Dieu: la prthistoirc de la cosmogonie 
iwpulain roumainc ), semnificaţiei mitico-rituale a unei legende referitoare 
la fundarea statului român al Moldovei (Le prince Dragoş et la „chasse 
rituelle” ), construcţiei unei mănăstiri de uu erou legendar (Maîtrc Manole 
et Ir Monasthre d'Argeş), asupra credinţelor populare relative la magie şi 
extaz („Chamanisme ” clic les Roumains), culegerii plantelor magice 
(Ic culte de Mandragore en Roumanie) şi capodoperei poeziei epice române 
(L/agnelle roj/ante). 

Cu toate că studiile reunite in acest ultim volum au fost scrise la 
date diferite, ele ne relevă o documentare fără egal pină in prezent asupra 
surselor si structurii mitologiei populare române, care nu pot fi ignorate 
de istoricul ce urmăreşte elucidarea conţinutului mitologic al culturii 
preistorice, protoiM orice şi istorice ale românilor. 

în cadrul şcolii sociologice de la Bucureşti a lui Dimitric Guşti, 
studiul folclorului mitic românesc a fast efectuat îndeosebi de Ion I. 
Ionică prin „Planul de cercetare a mitologiei populare şi a ştiinţei populare”, 
de Ştcfania Cristescu-Golopenţin prin „Planul do cercetare a credinţelor 
şi riturilor domestice” şi de Constantin Brâiloiu prin „Planul pentru cer¬ 
cetarea obiceiurilor si ceremoniilor”. 


Cercetările întreprinse au avut un caracter soc io-mitologic, urmă¬ 
rind reprezentările mitice străvechi care au supravieţuit pină la data 
investigaţiilor de teren antebelice 34 . 

Materialele Rtrinse au fost concentrate iu citeva monografii socio- 
mttologice de extensiuni variate. Ion I. Ionica a publicat rezultatele par¬ 
ţiale in două lucrări: Dealul MohiUui. Ceremonie aqrară a cununii in 
/ ara Oltului (Bucureşti, 1910) şi Repnzeniarea Cerului (Bucureşti, 1 »I 44 i 
îjtefania Cristescu-Golopenţia a publicat Creilinţe şi rituri magice in satul 
Drăguţ din Făgăraş (Bucureşti, 1940) şi tittmcnts magiques dans la vie 
l ,, ‘!W ,NS roumains de diars,s rtgions du paus (Bucureşti 
1940). Iar Constantin Brăiloiu, Despre bocetul de la Drâgus („Arhiva”’ 
1 * jBucure^ti, 1932); H. II. Stahl, O intimplarc cu moroi (în „8oc’ 

Bucureşti, 193b^, Eroul eponim (inrev. „Soc. Rom.”, Bucureşti’ 
1943), Ihrologxe populara (Bucureşti, 1940). ' 

Din directivele imprimate planurilor de cercetare a folclorului mitic 
ca şi din recitatele acestor cercetări incluse in monografii tematice reiese 
ca mitologia populară este o disciplină sociologică care face parte inte¬ 
grantă din ştiinţa naţiunii. Ceea ce înseamnă: cercetarea folclorului 
mitic din perspectiva ştiinţei naţiunii urmăreşte caracterizarea spirituală 
a poporului Jomân şi printr-o mitologie sociologică. Lucrările realizate 
m cadrul scolii sociologice de la Bucureşti ne dau o imagine clară a modu¬ 
lui cum s-ar fi putut redacta mitologia romană, dacă cercetările n-ar fi 
lost întrerupte din cauza celui de-al doilea război mondial. 

O poziţie teoretică in acest domeniu am luat in citeva studii • Scurtă 
privire asupra mitologiei româneşti (1938), Chestionar mitologic’ ( 1939 ), 
Două iipun de mitologie românească (1939), Fenomenul horal (1943) 

In toate aceste lucrări porneam de la studiul sociologic al fenomenelor 
şi faptelor mitice, pentru a ajunge la problematica etnologică a mitologiei 
române. 1 oziţia noastră teoretică se definea in studiul Două tipuri de 
mitologie românească , in care opuneam mitologia populară de factură ante- 
creştină mitologiei populare de factură creştin-ortodoxă, pledind pentru 
prima formă. J 

Unele aspecte ale acestei mitologii române le-am surprins şi în lucru¬ 
rile Etnologie juridică (1970), referitoare la dreptul magico-mitic, altele 
m studiul Măştile populare (1970), privite ca instrumente de trans- 
Ji gura re mitică în riturile şi ceremoniile legate de ciclul obiceiurilor de peste 
an, şi, in cele din urmă, în studiul Coloana cerului (1972), cind am descris 
registrele stratigrafice ale mitologiei poporului roman. 

îndeosebi in Coloana cerului (1972), o mitologie botanică, reconsti¬ 
tuim forma iniţială şi totodată fondul simbolic ale unuia dintre motivele 
mitice cele mai vechi şi, in consecinţă, cele mai semnificative ale culturii 
populare române, mitul coloanei cerului. Acesta se referii la concepţia, 
realizarea şi valorile artistice pe care le simbolizează pentru că sc impune 
ca un produs specific autohton in contextul mitologic al creaţiei culturalo 
general umane. 

Reconstituirea coloanei cerului începe de la cercetarea sincronică a 
prezentului, pentru a descinde in trecut şi a eraergedin trecut spre prezent. 
Dcscinzmd diacronic dintr-o etapă intr-alta, stabilim procesul ipotetic 
al involuţiei culturale a monumentului. în substratul ideativ al comunei 
primitive surprindem geneza monumentului in contextul mitic al arbore¬ 
lui cosmic şi transsimbolizarca mitologică a arborelui cosmic in coloana 
cerului, cu succedaneele şi simulacrele ei. 
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Odată stabilită involuţia monumentului spre sursele lui mitologic**» 
reconstrucţia face o întoarcere cronologică spre formele artistice contem¬ 
porane. pentru a controla procesul real al evoluţiei lui istorice. In această 
întoarcere spre prezent se demonstrează că opera lui C. Brâncuşi Coloana 
infinită reprezintă faza finală a evoluţiei acestei teme, forma culminanta 
a Coloanei cerului, aşa cum ca a fost idea Ui în cultura comunei primitive. 

A. Cosma, după ce in prealabil mai publicase: de folclor 

mitologic românesc (1940) şi Cosmogonia poporului român (1942), işi pro- 
pune £ iasă din comun ţi t& dea o sinteză miiolomcd cu valwre de fcrmar, 
primul volum «lintr-o Mythologte roummne (voi. I, B 
această ultimă lucrare urmăreşte să scoată in evidenţă părţile orl S‘" ; ‘' e 
ţi specifice ale mitologiei romănc, fără pretenţia de a face operă de loia¬ 
litate, insă cu dorinţa expresă de a reda valorileacestei mitologii, lăsmd 
altora sarcina de a crea o operă mitologică veritabila. 

în prima parte (publicată), A. Cosma se ocupă numai de cosmogonia 
poporului român. în partea a doua (nepublicatâ) îşi propune să se ocupe 
de mitolonia celestă si astrologia populară. In esenţa ei, lucrarea incompletă 
alu! A Cosma di iută mitologia română de pe ponţii 
introducînd ordine in viziunea de ansamblu pinâ la el *£%******}?***{ 
tuşi şi prezenţi ud structura creştxn-ortodoxa aacesteii mitologii. După ataşul, 
poporul român şi-a tras sursele din credinţele bibliei şi învăţămintele 
bisericii, iar acolo unde i-au lipsit acesta* a completat cu * 

In altă perspectivă şi cu alte resurse. Marcel Olmescu publica o mito- 
grafic* românească, intitulată insă Mitologie româneasca , pentrui că. m 
esenţa ei, cum afirmă însuşi autorul in Un cuiint lămuritor , 
acesta de mitologie românească are, aşadar, smgunil scop de a da puUnţa 

artei noastre de a se incopcia pe linia de tradiţie şi de credmţă romanea^ă 

(...) Arta românească trebuie (...) căutată in concepţiile mto-fxlosof\ce 
[... ca] interpretare filosojică prin mit a oricărei fapt. Mitul este o 
vulgarizare a concepţiei filosofice a lumii (...) 37 . Şi, mai departe Ju¬ 
cărea mea este de a repune arta românească pe bazele ei adevărate de ii f 
(...) Pentru aceasta, pe lingă o inşirare pe cit s-a putut de eiimvăşt logici 
a miturilor , am înşirat paralel creaţiile mele plastice - inspirate din aceste 
mituri - in gravuri in lemn, deoarece consider gravura in lemn mai 
apropiată de esenţa însăşi a artei miturilor româneşti *. ® unele . " 

ale autorului de a face din acest „manual de mitologie un 
artistic al xilogravurilor lui, care însoţesc textul, este numai o explicaţie. 

Marcel Olinescu, caro foloseşte lucrările lui Sim. FI. Marian, Tudor 
Pamfilc, El. Niculiţă-Voronca, Artur Gorovei, realizează totuşi o antolo¬ 
gie mitografică română de popularizare. 

O contribuţie recentă la studiile de mitologie românească o aduce 
Qh. Muşu intr-o scrie de articole integrate in trei lucrări : Zet, eroi, per¬ 
sonaje (1970), I>i/i istoria formelor de cultură arhaică (Bucureşti, 19.4) ş 
Din mitologia tracă (1981). 

Iu prima lucrare Gh. Muşu întreprinde o tentativă de reconstituire 
a unor aspecte particulare ale mitologiei autohtone cu substrat tematic eltno- 
iliro-trac. Tentativa lui se sprijină pe metodele lingvisticii clasice, analiza 
semantică a numelor genuine ale zeilor, eroilor sau personajelor mitice. 
De la analiza semantică trece la analiza relictului corelat numelui şi de aici 
la analiza mitului literaturizat. Cele trei trepte do reconstituire lingvistica 
se bazează pe stratigrafia culturală a temelor luate in consideraţie, care 
descind in timp dincolo de era noastră, in plină comună primitivă. Imer¬ 


siunea in lumea izvoarelor mitologici autohtone carpato-baleanico se face 
de la stratul român la stratul daco-rornan şi de aici Ia cel indo-european, 
pentru a ancora In stratul prehelenic. Traiectoria semantică, ritologică şi 
mitografică prezentată de Gh. Muşu prefigurează un dublu proces mito- 
peîc : întii unul de democratizare a mitologiei luate in discuţie, prin cobo- 
rirea figurilor ei dominante de la stadiul divin la cel eroic şi apoi la cele 
de basm, şi al doilea, referitor la ritmul cosmic de dezvoltare a fenomenelor 
naturii de la ipostaza infirmităţii, a claudieaţiei şi turgesccnţei la ipostaza 
vigoarei şi plenitudinii. Ceea ce face ca tema caracterului bipolar-antagonic 
al unor divinităţi, eroi şi personaje să revină ca un laitmotiv mitic la Gh. 
Muşn. 

In studiul Din istoria formelor de cultură autohtonă reia ideea rit¬ 
mului naturii in creştere şi descreştere, aşa cum acesta se reflectă in mito¬ 
logia tracă. Analizează conceptele mitice: pe Asclepios ca fiind şarpele 
pareia sau intmehiparea lui tiabazios; pe Cotys, zeiţa vegetaţiei, pe Ben- 
dis , zeiţa vinătoarei, pe Pleistoros, zeul războiului etc., urmărind de fie¬ 
care dată ipostaza elaudicării divine. In fine, trece la studiul lingvistic al 
conceptului mitic de Crăciun , mergind pe urmele cercetătorului albanez 
Qabei, care susţine că termenul vine de la Kro-cul, adică butuc. In spri¬ 
jinul acestei etimologii adaugă pe aceea referitoare la sf. Ignat, derivat 
din ignis — foc. 

Printre alte studii recente despre mitologia română, Octavian Bu- 
liociu publică in 1974 la Wiesbaden un volum intitulat: Die Humănische 
VolkskuUur und ihre Mgtologie **. în prefaţa acestui volum susţine că 
în etnografia şi folclorul european Komânia este o terra incognito şi că 
îşi propune să umple această lacună prezentind cultura populară română 
cu mitologia ei corespunzătoare. Pentru el cultnra română reflectă trei 
grupe de probleme mitologice importante: I) bocetele, zorile, cintecul 
bradului; II) cultura pastorală cu implicaţiile ei spirituale şi III) poezia 
pastorală cu nedeile, baladele, Mioriţa. Octavian Buhociu consider:'» că 
aceste trei grupe de probleme înfăţişate de el promovează mituri arhaice 
autohtone, cu magia lor implicită. 

C. Eretescu întreprinde inventarul reprezentărilor mitice din ana¬ 
liza legendelor populare române, clasificarea lor in baza a 7 trăsături 
distinctive pentru stabilirea unui model de comparaţie propriu în studiul 
Fiinţele supranaturale în legendele populare româneşti (Bucureşti, 1974). 

înainte de a dispărea prematur, Pompiliu Caraion a imprimat o bro¬ 
şură, Geneza sacrului (Bucureşti, 1967), in care precizează in prefaţă că 
„este ateu şi speră că a reuşit să rămină obiectiv în expunarea lui”, pentru 
că ..este convins că adevărul militează mai eficient pentru ateism dccit 
oricare denaturare teistă, voită sau nu”. Pentru a ajunge la izvoarele 
temei enunţate se ocupă de destinul istoric al religiei (ce este, cum a apă¬ 
rut, cum a evoluat şi cum va dispărea). Urmăreşte destinul istoric al reli¬ 
giei in ireligiozitatea originară , „ primordiUe ” religiei, sacru şi sacralizare, 
imaginea mitică a lumii, religiile tribale, religiile etnice („politeiste”), 
religiile universale, destinul tipic al creştinismului şi ireligiozitatea viito¬ 
rului. După dinsul principalul clement al religiei este procesul d e formare 
a sacrului , iar esenţa sacrului este mana, sistemul de hierofanii (opus sis. 
ternului de „fanocriptii”), sacralizarea aeţiunii umane prin magie, irnanen- 
tizarea sacrului prin reprezentări primitive, sacralizarea morţilor şi a 
„lumci de dincolo”. 


Iu postfaţă, Pompiliu Camion susţine că nu poate desprinde o con - 
duzie dintr-o lucrare care trebuie să fie însoţită de alte două lucrări, ci 
nuinai citeva constatări, şi anume : „religia apare ca o falsă soluţie a unor 
cerinţe ale practicii sociale şi ale cunoaşterii; sacrul, şi prin el însăşi reli¬ 
gia, este contradictoriu in propria lui esenţă; hrana religiei este iraţio¬ 
nalul” etc. Deşi autorul încearcă să abordeze o tratare sociologică a 
sacrului, interpretează mitologia ca religie şi invers, ştiut fiind că acestea 
sint două trepte ale religiozităţii, în evoluţia ei istorică. 

Intr-o lucrare consacrată Wcltanschaung-ului specific spaţiului 
cultural românesc, intitulată Cartea intilnirilor admirabile (1981), Anton 
Duinitriu consacră un capitol Terrei Mirabilis sau (ntUnirii cu pămintul 
natal. Este in acest capitol o trecere stereoscopică in revistă a destinului 
si istoriei ţării dacilor; a istoriei duble daco-romano care pendulează 
între ab urbe deleta a dacilor şi ab urbe condita a romanilor. Se ocupă de 
paideuma daco-romană , de „sufletul local” *<zft<r>it<m al spaţiului şi tim¬ 
pului daco-roraan. Relevă importanţa lui Apollo Hyperboreanul şi a 
locurilor de peregrinare a miturilor lui in ţara hiperboreenilor si, mutatis 
mutandis , a imaginii lui receptate de mitologia populară română. Se 
preocupă de coeli manus şi epoca lui Saturn, de omul ceresc , de zeul Daciei, 
de Zalmoxis. Discută importanţa lor in istoria religioasă a daco-romanilor. 
Caută să surprindă tehnica sihaştrilor, doctrina şi practica ce aparţin 
unei tradiţii locale anterioare creştinismului, preluate mai apoi de acesta. 
E vorba de tradiţia Insulei Albe descrisă de mitografii antici elini, care 
apoi a fost transformată de mitologia creştină intr-o biserică minunată, 
cu nouă altare. După Anton Dumitriu, „arhivele spiritualităţii [româno] 
se află, pină la un anumit timp, numai in tradiţii”. Hesychasma a fost 
prezentă in mănăstirea Tismana iu vremea lui Nicodim, şi în mănăstirile 
nord-moldovene in vremea lui Gr. Ţamblac. Consideră că se regăseşte 
şi în unele aluzii din învăţăturile lui Neagoe Basarab. 

Paul Tutungiu in Ies rites d'incintration dans quelques baladcs rou- 
maines („Etimologica”, 1981/1) şi The Thracian mylhical Substratum of 
Mioriţa (Actes du Congres Intern. Thracologie , Bucarcst, 1980) abordează 
teme inedite in literatura mitologică românească. 

5. De In mitologia literaturizată In initoloţjiu literarii. — Paralel 
cu cercetările folclorice de teren şi cu tentativele de redactare a unei 
mitologii abstracte, seacă, ştiinţifică , se dezvoltă o mitologie literaturizată. 
Prin mitologie literaturizată înţelegem eforturile unor cărturari români 
de a înviora literatura cultă prelucrind fragmentele de mituri, legindu-le 
intre ele intr-o lucrare mai mult sau mai puţin unitară şi accesibilă mare¬ 
lui public. Iar printr-o mitologie literară înţelegem o mitologie creată , inven¬ 
tată de un literat, in spiritul perenităţii mitice de care am vorbit in Intro¬ 
ducere. în secolul al X3X-lea scriitorii români, în patriotismul lor entu¬ 
ziast. şi-au propus să elaboreze o mitologie literară română, complexă şi 
grandioasă, care in context universal să rivalizeze, in conţinut şi formă, 
cu poemele mitologiei antice greco-romane. Aşa se face că la începutul 
secolului al XlX-lca se dezvoltă pe plan literar, fâcind abstracţie de la 
un scriitor la altul, patru mituri naţionale (mitul lui Traian şi al Dochiei, 
mitul Mioriţei, mitul Meşterului Manole şi mitul Zburătorului) care, in 
esenţa lor, după Gcorge Călinescu, marele critic şi istoric literar român, 
„reprezentau cele patru probleme fundamentale: naşterea poporului 
român, situaţia cosmică a omului, problema creaţiei (culturale) şi sexuali- 

76 


lat ea” şi aveau tendinţa să polarizeze in jurul lor orice efort mitologie 
susţinut 

Din aceste mituri fundamentale se inspiră, in acest secol ineă roman¬ 
tic : Gheorghe Asachi, Dimitrie Bolintineanu, Vasile Alecsandri şi Mihai 
Eminescu. pentru a schiţa o mitologie literară autohtonă. Se înţelege că 
fiecare scriitor şi-a pus in valoare capacitatea de creaţie şi rivna de a da 
maximum de randament. Fiecare scriitor a conceput şi redactat o tema¬ 
tică, fabulaţie şi anecdotică mitică proprie predilecţiilor proprii. In con¬ 
cepţia artistică a scriitorilor animaţi de acest ideal literar naţional , mitolo¬ 
gia pierdută a dacilor trebuia să fie reconstituită, ţinind cont de corespon¬ 
denţele şi similitudinile tematice cu marile mitologii antice ale Europei 
pentru a ajunge la miturile atribuite culturii trace nord-dunărenc si la 
stadiul lor maxim de expresie artistică. 

Prima tentativă a unei mitologii literare reduse Ia unele produse ale 
genului aparţine lui Gh. Asachi. Iu citeva poeme (Dochia şi Traian, 1810: 
Balade şi legende. 1841) Gh. Asachi foloseşte folclorul şi toponimia mitică 
tradiţională pentru a infăţişa personaje divine, fără vigoarea imaginaţiei 
necesare unei transpuneri poetice a mitologiei. 

De elaborarea unei mitologii literare române e preocupat şi D. Bolin- 
tineanu, care compune citeva poveşti mitice: legende şi basme originale. 
<1858), legende noi (1862). Trece apoi la o mitologie dacă complicată : 
Dacia, zeii Daciei (1868) şi o poemă epică naţională, Traianiada (1870), 
in care enunţă noi aspecte particulare ale demonologiei şi eroologiei autoh¬ 
tone, unele cu totul extravagante. 

La rtndul lui, Vasile Alecsandri schiţează citeva teme asupra unor 
acţiuni miraculoase ale citorva personaje fantastice in legende (1875), 
fără a avea nici pasiunea intelectuală de a urinări cu perseverenţă subiec¬ 
tele demne dc pana lui % nici ambiţia de reconstituire parţială a unor aspecte 
ale mitologiei române din punct de vedere literar. 

Insă cel care manifestă dorinţa vie de a elabora o mitologie literară 
autohtonă, cu un elan romantic european original şi cu o tehnică poetică 
superioară, rămine inegalabilul poet român Mihai Eminescu. El a conce¬ 
put o mitologie literară dacă, fără egal hi antecesori şi a redactat citeva 
pot mc mirifice din această mitologie asupra panteonului dac. Ne referim 
mai ales la : Rugăciunea unui dac, in care prezintă divinizarea Daciei. 
înconjurată de divinităţi zoomorfe — bizonii carpatici — pur tind aştrii 
in coarnele lor; tritonii albi, ieşind din apele Pontului Euxin pentru a 
lupta împotriva duşmanilor şi demonilor antidaoi cu sufletele lor pline 
de miasme; Oenaia , un poem care povesteşte miturile creaţiei pămintului 
românesc; cosmogonia străvechilor Mume ale pămintului, ploii, rlntului 
etc., originea astrală a omului si originea divină a sufletului; Memento 
mori, care infăţişează tcomahia traco-flenică la care Zalmoxis participă 
direct , ieşind de asemenea din Pontul Euxin cu cortegiul lui de divinităţi 
trace pentru a infrunta pe Zeus eu acoliţii lui divini; Sarmis sau 2?un ta 
lui Brig-Bclu cu principesa Tomiris. logodnica fratelui lui Sarmis, care 
blestemă această infamie, şi alaiul zeilor daci care au participat la nuntă ; 
Iloriadele , o epopee naţională axată pe mitul sacrificiului tuturor celor 
care au luptat pentru libertatea ţării sub protecţia semidivinităţilor zoo¬ 
morfe, bourii carpatici; Planul lui Decebal, o legendă mitologică in .care 
este Înfăţişată din nou tcomahia între zeii traci; Strigoii, care resuscită 
mitul demonului primitiv al morţii accidentale, şi Grui Sînger, o poveste 
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eroică, care scoate in evidenţă trecerea de la un erou mitic In un erou 
legendar român. 

Apetenţa pentru o mitologie literară autohtonă se dezvoltă în seco¬ 
lul al XlX-lea de asemeni si la alţi scriitori români, care insă nu au avut 
profunzimea viziunii si suflul poetic al unei vaste creaţi uni viguroase, aşa 
cum a concepu t-o Mihai Eminescu. 

Din curentul literar iniţiat in secolul al XlX-lea, care milita pentru 
o mitologie literară română de factură tracă nord-danubiana, face parte 
in secolul al XX-lea şi poetul Ion Ghoorghe. Acesta sondează panteonul 
dac prin citeva „poeme sacre*’: Cavalerul trac (Bucureşti. 1909). in care se 
referă la cultul călăreţului psihopoinp; Megaliticele (Bucureşti, 1972), 
exegeză mitopeică a unor pietre-sculpturi arhetipale; Noimde (Bucureşti, 
1976), interpretare a entităţilor cosmosului spiritual dac. 

Intr-un eseu mitologic de o amploare impresionantă, intitulat 
Cultul Zburătorului (opiniile poetului asupra lumii miturilor autohtone) 
(Bucureşti, 1974). Ion Glieorghe prezintă „ipotezele lui asupra mitologiei 
originare a românilor, folosind unele opere de artă magică , de o vechime 
fabuloasă, de o realitate insolită şi uneori incredibilă, ca surse şi obiecte 
totodată ale aceleiaşi mitologii” 40 . Aceste opere de artă magică, in jurul 
a 500 de „statuete unice in lume”, de „figurine de betuaue arhaice ”, sint 
descoperite de el in trei „necropole (cu monumente de un tip necunoscut) 
şi locuiuţe fortificate cu parapete gigantice de piatră”, in chipul „cetă¬ 
ţilor de terasă”. Eseul mitologic al lui Ion Glieorghe ia in consideraţie 
arhetipurile de pietre magice generatoare de diferite mituri: oul cosmic, 
lumea lui Barbd-Cot, centaurii traci , mumele, moaşele, parcele, aştrii-fraţi, 
jocul de oine, ciobanii minunaţi iu panteonul mitic nord-danubian. 

Tehnica de prezentare şi interpretare a acestor statuete şi figurine 
este aceea inventată şi utilizată de etnologul peruvian Daniel Ruzo (in 
Za culture Masma, Paris, 1959), indispensabilă in cercetările de paleon¬ 
tologic modernă. După Daniel Ruzo, „lucrările preistorice ale omului au 
fost executate in roca naturală (...), pentru a exprima cea mai inaltă 
concepţie” de viaţă primitivă. Ceea ce contează în metoda lui Daniel Ruzo 
este „ latura precisă in care cercetătorul se plasează pentru ca punctul de 
vedere să-i permită să aprecieze operele (astfel executate) in formele lor 
perfecte; faptul că această plasare este semnalată pe teren priutr-o operă 
executată cu aceeaşi tehnică şi aceeaşi factură” relevă „maniere prin care 
acest sculptor a ştiut să profite de jocul luminilor şi umbrelor după orele 
silei şi sezoanelor pentru a pune in evidenţă imaginile tăiate". I. Glieorghe 
procedează după metoda lui Daniel Ruzo, adoptind aceeaşi tehnică, pentru 
a privi pietrele , considerate de el magice sau real magice, in unele momente 
ale silei, sub diferite unghiuri de incidenţă a luminii solare, la distanţe apre¬ 
ciabile ochioractrice, favor i zi ud astfel o iluzie optică perfectă şi o viziune 
inedită asupra imaginilor mitice bănuite ca atare. In aceste condiţii fie¬ 
care persoană poate descoperi ceea ce caută sau ceea ce nu a visat să 
caute. Descoperă simboluri, alegorii, mituri şi atribuie fiecărei pietre con¬ 
siderate magice mai multe imagini mitice, care nu au nici o legătură idea- 
tivă intre ele, dimpotrivă fiind opuse şi insubordonate. Astfel, o singură 
piatră considerată magică poate sugera atîtea mituri anali tico-descrip- 
tivo cite au contingenţă intre ele numai prin cel ce le imaginează şi prin 
subiectul care il urmăreşte. 


Ultima lucrare de acest gen a lui Ion Glieorghe, Dacia Ffniks, 
<Bueureşti, 1978), duce mai departe iucercările anterioare, in spiritul unei 
noi mitologii literare de tip poematic. 

In noua lui mitologie poetică reabordează temele fundamentale 
al»- mitologiei dace la modul hermetic şi meta-hermencutic: cosmogonia, 
teogonia, antropmjonia , elnogonia, gnoseogonia (cunoaşterea legilor criptice 
al«- misterelor cosmice şi ale vieţii terestre), ca şi axiologia (sistemul de 
valori culturale ale concepţiei şi viziunii sale despre lume). 

Concepută ca o mitologie dacă utopică, noua interpretare a lui Ion 
Ghoorghe implică o onomastică presupusă) decriptată (extrasă sau inven¬ 
tată din onomastica divina traco-greacă sau geto-dacă) a marilor divini¬ 
tăţi. semidivinităţi şi eroi, a marilor pontifi (asociaţi sau neasociaţi la 
domnie), a regilor daci şi taraboşilor eponimi; o magie şi o inancie de 
asemenea decriptate, care scot in evidenţă inepuizabila inventivitate crea¬ 
toare a poetului. 

Un rol tot mai evident in studiul mitologici române a început să 
joace imagologia mitică, disciplină care abordează intr-o sinteză paralelă 
modul cum un popor consideră propria lui mitologie şi cum o consideră 
popoarele străine, vecine sau apropiate. în această privinţă imagologia 
mitică română beneficiază do o impresionantă autocontribuţie şi betero- 
contribuţie: aportul istoricilor, filologilor, psihologilor, sociologilor, et¬ 
nologilor şi literaţilor (B. P. Hasdeu, A. D. Xenopol, N. îorga, Constantin 
Giurescu, Ştefan Puseu, Emil Condurachc etc.), precum şi aportul antolo¬ 
giilor de materiale şi studii (N. Iorga, I. F. Buricescu, Maria Holban, Adolf 
Armbruster etc.). 

Nu trebuie uitată nici contribuţia impresionantă a studiilor despre 
specificul naţional (Constantin Răduleseu-Motru, Lucian Blaga, Mihai 
Ralea, Ovidiu Papadima, Mirooa Vuleănescu, At. Joja etc.). 

în expresia ei populară mitologia română se sprijină şi pe valorifi¬ 
carea imagologiei mitice comparate, ca şi pe specificitatea naţională a perso¬ 
nalităţii creatoare de cultură a poporului român. 

fn aceste condiţii istoriografia mitologiei române ne relevă, în gene¬ 
ral. etapele de dezvoltare ale culturogenczei autohtone permanente şi. 
In particular, aspectele initogcnezei autohtone in evoluţia spiritualităţii 
române, dimensiunile axiologice ale gîndirii mitice române, aşa cum acestea 
emerg din existenţa istorică a poporului român. 


Hytbon de Pomina. 
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MITOLOGIILE ANCESTRALE 


Mitologia română succedă unor mitologii ancestrale elaborate de* 
autohtoni pepămintul Daciei arhaice şi al Daciei romane. în esenţa lor aceste 
mitologii ancestrale derivă una din alta cu necesitate, pentru că sint expre¬ 
sia continuităţii spirituale a aceluiaşi popor in diferite stadii evolutive- 
soeial-istorice. 

în cele ce urmează ne propunem să schiţăm sursele de informaţie 
preliminară, de receptare şi sugestii pentru mitologia română, in ce constă 
substratul lor ancestral sedimentat in ordine istorică in mitologiile predaeă 
protodacă, dacă şi daco-romanâ. Ceea ce ne interesează in acest capitol îetro- 
spectiv este înainte de toate să surprindem, in linii mari, râddcini/r gin- 
dirii mitice, direcţia evoluţ iei si a sensului acestei gindiri mitice, in succesiu¬ 
nea şi continuitatea mitologiilor ancestrale, pină chiar in miezul mitologiei 
române. 

Liniile directoare şi sensul lor vor putea fi recunoscute şi inţelese- 
in dialectica lor istorică, oricit de simple sau sofisticate ar putea să pară 
la prima luare de contact cu realitatea lor spirituală. 

Bibliografia mitologiilor ancestrale e alcătuită in majoritatea ei din 
nenumărate referate antropologice, arheologice şi etnologice de matern le 
de teren, nu totdeauna valorificate, ca şi din studii parţiale şi monografii 
problematice de istoria şi filozofia culturii. Expuneri uneori prea sinte¬ 
tice se găsesc in marile lucrări de istorie naţională (A. D. Xenopol, Nicolae 
Iorga, Constantin C. Giurescu, tratatul de Istoria României din 1960) r 
ca si in albume şi atlase arheologico şi istorice. Dar se mai găsesc şi in 
unele lucrări de istorie literaturizată care fac operă concomitentă de difu¬ 
zare şi culturabzare ştiinţifică a rezultatelor arheologiei şi istoriei vechi 
autohtone. 



MITOLOGIA PREDACÂ 


1. Ipoteze si interpolări antropologice şi arheologice. — înainte de a 
trece la' studiu1 mitologiei predsice se impun două precizări: 1; primele 
înjghebări magico-mitologice apar in perioada pietrei cioplite, cu precă¬ 
dere in neolitic, ceea ce ne face să eoborim cercetarea noastră mult in 
preistoria Dacici; 2) aceste înjghebări magic o-ini tologice nu sini unitare 
sub raportul concepţ iei şi viziunii lor despre viaţă şi lume, ceea ce înseamnă 
că in realitate este vorba de mai multe mitologii predacc (cam atitea cit o 
grupuri umane răzleţe încep să se constituie in această perioadă in ginţi, 
clanuri şi triburi). Noi ne-ara propus să găsim numitorul comun al tuturor 
acestor mitologii prcdace, din două motivo: intii pentru a constata ce le 
poate uni sub raportul concepţiei şi viziunii premagico-miticc şi apoi 
pentru a urmări ce preia, dezvoltă şi supravieţuieşte in mitologia dacă in 
faza ei de organizare plenară. 

în aceste condiţii am mers pe urmele arheologilor, pină in sorite 
antropogencsei pe teritoriul Daciei preistorice, exţinzlnd cercetarea noas¬ 
tră mitologică pină la întunecata perioadă paleoliticâ. 

Sc înţelege că imersiunea noastră in preistoria Dacici urmăreşte să 
descopere sursele primare ale mitologiei dace fi prin aceasta ale mitologici 
române. Ne dăm seama că nu ne putem bizui pe prea multe documente, 
şi acelea incerte, probabile şi obscure, pe care va trebui să lc coroborăm 
cu ipoteze de lucru şi interpolări reclamate de logica intrinsecă a lucrurilor. 

Deci prin mitologia predăoă înţelegem citcva sisteme de prerituri 
şi premituri care s-au dezvoltat pe teritoriul Daciei preistorice (incepind 
aproximativ cil zece milenii i.e.n. pină in mileniul al doilea i.e.n.) in viaţa 
spirituală a grupelor umane nedefinite etnic, insa identificate prin „orizon¬ 
turile lor antropologice” şi „culturile lor arheologice”. 

în această lungă perioadă preistorică, de la apariţia omului pe 
teritoriul Daciei pină la cristalizarea comunităţilor tribale de tip etnic, 
se formează o comuniune degtndire mitică relativ unitară , in care se întrevăd 
clor începuturile mitologiei prcdace in structura ei dialectică. Aşa se 
explică faptul că le-am dat acestor mitologii un nume global datorită 
fondului lor ecologic cultural fi tendinţelor interne fi externe de a se contopi 
intr-o viitoare mitologie dacă. 

Pentru paleoliticul inferior cunoaştem urmele unei „culturi de prund”, 
pc valea Dirjovului şi a Dimbovnicului: tehnica rudimentară a uneltelor 
descoperite (toporaşc de mină). Paleofauna şi paleoflora mediului ambiant 
al acestor descoperiri nu ne fac să cunoaştem prea mult din viaţa spiri¬ 
tuală a lui Ilomo sapiens, ci numai să o presupunem, prin comparaţie 
cu alte culturi de prund. 


Arheologii înclină Ră susţină că in esenţa ci „cultura de prund” 
se datoreşte reprezentărilor speciei homo: Ilomo sapiens care alcătuiesc 
primele comunităţi primitive, de tipul aproximativ al cetelor de neam 
«are trăiau din culesul in natură fi vîndtoarea prin hăituire fi capcane. 
în această vreme este domesticit focul, incep munca organizată în comun 
şi limbajul rudimentar. 

Pentru paleoliticul mijlociu au fost descoperite pefteri neamenajate, 
cu urme de oase de urs ; aşezări de tip mu ster ian, pefteri parţial amenajate 
si răsamenajate, care au conţinut urme de oase umane aparţinind tipului 
Homo neatiderthaleneis. Din peştera Ohaba-Ponor s-au degajat o vatră înaltă, 
unelte de silex fi dăltiţe. în peştera Baia de Fier s-au descoperit urme de 
locuire stabilă. Locuirea iu peşteri este secondată de locuirea sub s/fnei 
oblice , ce pot apăra natural de intemperii. în limbajul medieval, in Oltenia 
asemenea relicte adăposturi sub stinei oblice, care mai supravieţuiau in 
<ecolnl al XlX-lea se numeau pietre colibate. iar in Banat (zona Porţile 
■dc Fier) potcapine *. Dar sint folosite şi terasele împădurite pentru locuire. 
Locuirea in adăposturile naturale presupune o stabilitate aproximativă 
a grupelor umane legată de pescuitul in apele de munte şi vinătoarea in 
pădurile montane. Pescuitul şi vinătoarea au germinat superstiţii fi 
credinţe n forţele ce ajută la obţinerea mai lesnicioasă a hranei. 

PeKtru paleoliticul superior se descoperă aşezări temporare de tip 
aurfenacian, de asemeni in peşteri şi chiar în aer liber. în peştera de la 
Cioclovina (Transilvania) şi in peştera La Adam — Tîrgufor (Dobrogea) 
se pare a fi locuit Homo sapiens fossilis. Săpăturile arheologice relevă 
pentru această perioadă preistorică prozeuţa mare a unor animale feroce : 
ursul, leul şi hiena (de peşteră), cu care omul a avut mult de luptat. 
Alături de cervidee (bourul, zimbrul, cerbul, capra) apar cabalinele (calul 
şi asinul), pe care oamenii le vinau pentru hrană, piei şi oase (de confec¬ 
ţionat instrumente de ţesut, săpăligi de os, pentru scos tuberculii sau 
rădăcinile unor plante comestibile, ferăstraie de os din fălci de animale 
cu dentiţie puternică şi ascuţită). Uneltele de silex se menţin şi se per¬ 
fecţionează datorită tehnicii cioplirii lor bifaciale. Tot acum se produce 
o disociaţie între unelte : unele rămiu unelte propriu-zise, altele sint modi¬ 
ficate iu arme. 

Paralel s-au descoperit şi aşezări gravettiane în răsăritul teritoriu¬ 
lui Dacici. In această perioadă se creează locuinţe mici de tipul bordeiului 
şi locuinţe mari de tipul şurei, cu vatra în mijloc. Locuinţele mari au 
fost construite probabil pentru numeroase familii matriarhale sau pa¬ 
triarhale. 

Tot pentru paleoliticul superior arheologii au identificat arii largi 
de locuire umane, urme de aşezări in aer liber, de ateliere (de cuţite şi 
răzuitoare, produse după tehnica cioplirii lamelare), ceea ce denotă apa¬ 
riţia îndeletnicirilor specializate. Acum se ivesc practici magice şi de 
artă parietală in unele caverne, probabil amenajate in incinte sacre. 

Sporadice manifestări de artă magico-mitologică se întrevăd în 
peştera Lapos : o figurină de piatră', pictură rupestră, şi mulaj aproximativ 
de un cal, in peştera Căciulafi ; semne : soare, brad, mină in peştera Gura 
Chindiei şi o gravură rupestră la Cioclovina. 

în această perioadă se formează comportamente magico-mitologice 
in legătură cu culesul iu natură, vinătoarea, domesticirea şi creşterea ani¬ 
malelor. 
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S-au descoperit şi caverne care au fost folosite ei locuri de refugiu 
m raţa intemperiilor violente şi a marilor sălbăticiuni sauricne. Intem- 
pernio şi saurienii intră mai apoi iu paleofolclorul mitic dac si supmvie- 
tuiesc prin acesta pină in em noastră in folclorul mitic român.' Ifepivzen- 
tanjn acestor monştri teriomorfi au căpătat la români numele generic 
tle oalaun. 

C. S. Nieolaescu-Plopşor trece in revistă- primele însăilări ale unei 
neft spirituale m paleoliticul superior. în această perioadă „gindiitsi începe 
a se îmbogăţi cu noţiuni abstracte. Se dezvoltă o viaţă spirituală, oglin¬ 
dita in prunele manifestări de artă : desene, gravuri si picturi [rupesîre l 
precum şi sculpturi in o-, corn şi fildeş şi figurine modelate in lut nearse 
sau arse. Unele din aceste manifestări stau in legătură cu magia dnăto- 
r casca; figurinele reprezcntînd femei documentează si ele începuturile 
gintei materne. O figurină primitivă, cioplită in piatră, cunoaştem de 
la Lapoş. Apar astfel primele manifestări primitive ale credinţelor reli¬ 
gioase, in care, datorită nivelului încă rudimentar al forţelor de producţie 
si al relaţiilor sociale, nf.it lumea externă, cit şi însăşi societatea omenească 
se reflectau intr-un chip fantastic, in gindirea oamenilor, sub forma unor 
reprezentări magice si a con ci agerii că intre diferite ginţi si anumite ani¬ 
male sau phvntc ar exista legături de rudenie şi o anumită solidaritate 
(totemismul). O practica magică in legătură cu procesul producţiei vinătoresti 
s-a mtilnit şi la noi, in aşezarea de la Buda; acolo, pe o înălţime care 
domină valea Bistriţei pină la orizont, vlnătorii depuneau picioarele de 
bour retezate si oase de ren. Intr-o proporţie redusă Ipunctul arheologic], 
iiuda reprezintă un ioc de cult (...) poate în credinţa că prin aceasta vi- 
natul nu se va impuţina sau animalul se va lăsa prins” 3 . 

în epoca epipaleolitică saujnezolitică pe teritoriul Daciei preistorice 
noi orizonturi culturale relevă noi forme de viaţă economică mai evoluată. 
Uneltele de muncă se perfecţionează. Arcul si săgeţile Liu locul măciuci- 
ior. Apar instrumente agricole, probabil băţul de semănat, sigur secerile 
şi rlşmţelede mină. Pescuitul foloseşte unelte noi. Se domesticeşte ciinele 
şi se practică in continuare vinătoarea prin hăituiala. Viaţa de ceată depă¬ 
şeşte faza de promiscuitate sexuală. încep legături stabile intre femei si 
bărbaţi, cai-e alcătuiesc perechi de viaţă. Se creează necropole in care se 
înhumează numai craniile, după rituri ce ţin de un animism incă impre¬ 
cis. Acest tip ,1,. înhumare continuă mult timp in epoca neolitică. O iutii- 
nun şi in necropola de La Cernavodă, cultura HamangLi. 

p w i Pc .°iî- l,anpl <,c ‘ ecvidou » «iMOoperită hi Cuina Turcului, in defileul 
i orţUe de Fier, se întrezăreşte incizată o reprezentare antropomorfă qeome- 
rnza/a ce ar putea aduce cu imaginea unei făpturi mitice primare epîpaleo- 
htice, cultura romanello-aziliană. 

Nu Ştim precis cind şi in cc fel a început perioada neolitică. în 
otice caz modul do viaţă predominant a fost creşterea animalelor şi culti- 
.nea pamintului. Arheologu şi istoricii au ajuns La consensul unanim că 
neoliticul începe in Dacia preistorică din mileniul al IV-lea i.e.n. si culmi¬ 
nează cu ctcdizaţxa gentilico-matriarhală. Neoliticul a fost despărţit in 
patru etape, ultima durind pină in mileniul II i.e.n. 

, Sub raport material neoliticul continuă epipaleoliticul sau inezoliti- 
cui cu aedenţarizarea aşezărilor. ax>ariţia construcţiilor stabile, ocupaţiile 
i începuturile de meserii legate de metalurgia locală, a aramei şi a aurului. 
e mica agrară se dezvoltă, apare un modest inventar agricol, iucepe ceea. 
ce se va numi de etnologi „zootehnia transhumantă”. 


Societatea începe să fie organizată ierarhic — condusă de bătrini 
sau de căpetenii militare. Acum se organizează şeferia. însemnele el sint 
.sceptrele de pialră terminate cu un cap de cal. Sub raport spiritual, cultu¬ 
rile neolitice de pe teritoriul Daciei preistorice se deosebesc suficient pentru 
a întrezări in ele note deosebite, simboluri magico-mitologice diferenţiate. 
Aşa reiese din analiza culturilor : Rast, Vădastra, Boian, Hamangia, 
Sidcuţa, Gumelniţa şi mai ales Cucuteni (cu cele patru faze ale ei). Se 
creează amulete, talismane, altare, zei de lut, idoli feminini , steatopigişti, 
tatuaţi (acefali, microcefali sau bicefali), cu corpuri îngemănate, urne antro¬ 
pomorfe. Arheologii menţionează mereu cultul fecundităţii şi fertilităţii 
in legătură cu complexele : Cri.ş, al ceramicii liniare, Vin6a-'furdaş etc.). 
înhumările se fac cu ocru , in poziţie chircită, cu palmele ridicate in dreptul 
feţei, înhumări cu un inventar funerar simplu. Unele cranii au urme de 
trepanafir , socotită rituuhi. Ritul funerari» triburile indigenilor din zona 
Cucuteni este „Înhumarea magică”. Nu ştim comiret nici pină in prezent 
in ce consta acest soi de inhumare ! Tot in neolitic incep să se practice 
sacrificii pentru vlnătoare, creşterea animalelor si creşterea plantelor; 
intii sacrificii vegetale , apoi animate şi iu cele din urmă chiar umane. 
Obiectele de podoabă sint impresionant de frumoase (piepteni, coliere de 
mărgele (!•• lut pictate, brăţări otc.). Ceramica pictată de Cucuteni atinge 
morfologic .şi cromatic maximum de perfecţiune posibilă in acea vreme. 
Motivele decorative promovează un simbolism inspirat din mediul ambiant 
(plante locale, iar dintre arbori : bradul ); animale bipede şi cvadrupedo 
(lei, tigri, antilope etc.) şi motive cereşti (soarele, luna şi steaua). 

2. Premiluri totemice şi prerii uri tabuistice. Mitolojjii tribale. — 
„Revoluţia neolitică”, atit de comentată, nu a fost numai una materi¬ 
ală, ci şl una spirituală. Cultura neolitică culminează intr-o mitologie ani¬ 
mistă in plină evoluţie prrrituală. 

Toate acestea pe plan spiritual îndreptăţesc fără reticenţe preconi¬ 
zarea unei extrem de variate mitologii predare, difuză in tot atitoa variante 
probabile cite clanuri, fratril sau triburi indigene s-au format pe teritoriul 
Daciei preistorice şi au dus o viaţă relativ diferenţiată, de h\ trib la trib. 

Din sinteza critică a documentelor preistorice pe care le-am men¬ 
ţionat mai sus reiese că triburile predace care au intrat mai tirziu in etno- 
geneza dacă posedau un sistem de premituri totemice şi prerituri tabuistice 
<are ne îndreptăţesc si discutăm despre o mitologie predacă. 

în ultima vreme conceptele de totem şi totemism au fost combătute 
vehement şi repudiate ca inoperante iu istoria culturii. CI. L6vi-Strauss 
le consideră „speculaţii ştiinţifice”, pentru că exprimă varietăţi impre¬ 
sionante de fapte, do reLaţii şi instituţii cart? duc uneori la confuzii de ordin 
semantic, logic şi et nologic. Cu toată această repudiere, CI. L6vi-Strauss 
nu s-a sfiit să recurgă la serviciile totemismului pentru a descoperi o „cla- 
ificare totemică” a cunoştinţelor oamenilor sălbatici, clasificare care 
echivalează in precizie şi logicitate cu o „clasificare ştiinţifică” 4 . 

Ideile de totem şi totemism, de tabu şi tabuism sint concepte core¬ 
lare care deocamdată definesc şi explică aproximativ unele activităţi spiri¬ 
tuale cc nu pot fi cugetate altfel. 

Conceptele de totem şi totemism, tabu şi tabuism nu sint insolubile 
în esenţa lor logică şi epistemologică. Pentru a le înţelege şi valorifica 
mitologic trebuie luate in consideraţie particularităţile lor dialectice: 
polimorfismul, poliglotia şi polivalenţa istorico-culturală. 


87 


Materialele referitoare la aceste concepte au fost culese accidental, 
-ie nu slnt aberante nici privite din perspectiva logicii formale aristote- 
uce şi epistemologiei baconiene decit, poate, raportate la prejudecăţile 
profesionale ale unor etnologi care le-au folosit ca elemente auxiliari- in 
sistemele lor de gindire ştiinţific;». In realitate slnt produsele unei Ionici 
ammulate de imaginaţia di fluentă si ale unor ecuaţii epistemologice pârlii u- 
tare, cu mai multe necunoscute, situaţie care nu poate fi rezolvată simplist, 
unilateral şi accidental,indifercnt denatura sistemului de cugetare ştiin¬ 
ţifică oare recurge la ele. Toate judecăţile intransigente emise in legătură 
cu totemul şi totemismul nu au pornit de la premise la concluzii, ci invers. 
S-a definit intii totemismul şi apoi s-a căutat să se introducă în structura 
logică a definiţiei lui tocmai ceea ce trebuia definit . Astfel totemul a deve¬ 
nit cind o tautologie logică , cind o emblemă simbolică, cind o icoană 
formală, cind o imagerie primară, cind un vid ideatic etc. Conceptul de 
totem e ceva mai mult decit fiecare definiţie luată in parte sau decit 
toate luate in ansamblu. Noi nu ne gindim la o definiţie conjecturală, ci 
la una genetică-evcnimenţială care nu trebuie să scape semnificaţia dialec¬ 
tică a conţinutului. Totemul e o formă de cunoaştere intuitiv-naivă a reali¬ 
tăţii concrete ; o cunoaştere pseudo-obiectivă de tipul fabulaţiei, din care 
face parte integrantă chiar şi subiectul cunoscător. Pentru noi, totemul 
şi totemismul explică interrelaţia om-natură şi om -comunitate materială, 
comunitate spirituală gentilico-tribală. El este o paraexplicaţie, dublată 
de o implicaţie, in sine şi pentru sine. Expresia simbolică posedă un supra¬ 
nume (epitet sacru, apelativ tabuistic) dat unui obiect, făpturi, familii, 
comunităţi sociale si chiar populaţii. Cind supranumele se transformă iu 
nume atunci totemul devine o entitate sacră, pe tema căreia se brodează 
un mit şi se constituie un rit. 

In aspectele lui stadial-istorice, totemul se relevă deci drept o cate¬ 
gorie gnoseologică, magico-mitică, de tipul premitului şi al preritului. 

Faptul că totemul este indisolubil legat de cosmogeografia locului, 
de specule vegetale şi animale (considerate utile sau inutile), nu infirmă 
protosacralitatea lui, ipoteza esenţei lui gnoseologice şi axiologice. Iar 
totemismul nu este o simplă teorie funcţională a unui sistem do totemuri, 
ci ceva mai mult, o cunoaştere antropologică globali, proprie gintei, «la¬ 
nului, fratriei, tribului. * 

In totem şi totemism se străvăd deci concepţii şi viziunea de.-pre 
viaţa şi lume proprii mitologiei animiste, pe care din aceste motive o 
numim : mitologie totemică. Materialele şi interpretările multiple despre 
totemismul prcdac ne dezvăluie, direct sau indirect, unele totemuri incipiente. 
altee <\rcipic/ite; unele incomplete, altele dezagregate; unele estompate 
şi altele bine conturate. In aceste condiţii, mitologia totemică predacă se 
bizuie atit pe refennţe generale sau parţiale, cit şi pe interpolări rezultate 
am efectul ipotezelor de lucru, care La rindul lor avansează rezultatele 
unor analize scmiotic-contextuale ale materialelor de teren, muzeu şi arhivă. 

In structura societăţii promovate de populaţiile indigene din Dacia 
preistorica proprii epocilor neolitică, a bronzului şi fierului, socotim că 
intră, conform analizei comparativ-istorice, unităţile sociale cunoscute 
SJ jn Europa sud-estică. Şi in cazul populaţiilor de pe teritoriul 
carpatic al Daciei, ginta, clanul, fratria, tribul, in măsură mai mică sau 
mai mare, sint purtătoarele unei premitologii indigene. Către această 
constatare ne duce prezenţa in inventarul arheologic local a descoperirii 
unor obiecte, embleme şi figurări, presupuse a fi totemice. Şi, in funcţie de 
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toate aceste presupuneri, ca un coronament al lor, descoperirea unor 
premituri si prerituri totemic, în parte discutabile. 

Pentru a sesiza in ansamblul lui sistemul de totemuri ce ar fi putut 
sta la baza concepţiei magico-mitologice predace, ne propunem: 1) sa 
încercăm să înlocuim inventarul pieselor totemice deja cunoscute şi al celor 
socotite probabile ; 2) să căutăm in aceste piese de inventar să surprindem 
corelaţia virtuală sau reală ce eventual ar alcătui o familie de totemuri; 

3 ) să analizăm această familie de totemuri pentru a descoperi astfel struc¬ 
tura unui sistem de totemuri predace ; şi 4) să schiţăm ce s-a păstrat din 
a.v'i sistem de totemuri sub formă de rdiete etnografice şi reminiscenţe 
folclorice şi de artă populară intr-o mitologie dacă şi daco-roinană şi even¬ 
tual in mitologia romăuă. 

Printre totemurile atestate direct sau indirect de sursele de docu¬ 
mentare ştiinţifică menţionate, apoi de cele sugerate de ecologia culturală 
carpatică , ca si de reprezentările mitice ale acestei ecologu. se întrevăd 
unele totemuri susţinute de figurări megalitice, de obiecte sacre, de figu¬ 
rine şi însemne rituale, de amulete şi talisinaue. 

3. Fitototeinuri. — în ordine istorică aceste atestări se referă intii 
la -istemul fitotemurilor, apoi Lfc sistemul soototemurilor şi in cele din 
urmă la astrototemuri. 

Intr-o sinteză parţlilă de mitologie română intitulată Coloana ceru¬ 
lui am prezentat aspectele particulare ale „mitologiei botanice pe „teri¬ 
toriul Daciei preromane, romane si române feudale ’ 5 . Cu această ocazie 
am analizat in ce constă totemismul botanic, in general, şi totemismul arbo- 
ricol, in special. Am susţinut atunci că „totemismul arboricol este un aspect 
inedit al complexului animologic relativ la cultura geueral umană de tip 
gentilic, proprie comunei primitive”. 

în procesul domesticirii unor arbori sălbatici, localnicii au urmărit 
îndeosebi calităţile arboricule reale, la care au adăugat alte calităţi pre¬ 
zumtive, deziderative sau fanteziste : de reprezentare vegetală a unor 
forţe supranaturale, de creaţie mitopcicâ. «Ic rudenie .Ie rang vegetal 
cu omul. de simbolism magieo-vegetal etc. Din transgresarea calităţilor 
prezumtive, deziderative sau fanteziste se elaborează conceptele de arbore 
totem (integral şi parţial). în esenţa lui, arborele totem parţial se referă la 
clementele constitutive ale arborelui cu valenţe totemice parţiale (trun¬ 
chiuri, rădăcini, frunze, flori, fructe etc.). 

Piuă in prezent nu posedăm suficiente documente pentru atroce in 
revistă majoritatea totemurilor arboricole integrale sau parţiale de pe 
teritoriul Daciei primitive, insă datorită descoperirilor arheologice bogate, 
provenite din săpături efectuate recent, putem presupune că din fondai 
arboricol carpatic o bună parte din specule locale au generat totemuri 
arboricole predace. 

între fitototemurile ce reflectă flora Daciei preistorice avem in 
vedere planlde sălbatic, domtslice fi fantastic (mălrdguna, rodul pămln- 
tul ui etc.). Fitototemurile sălbatice şi domestice se integrează in mediul 
ambiant carpatic, cele prezumtive, deziderative sau to^tice ^fc In¬ 
adecvate mediului, rezultate din impacturi cu superstiţiile şi credinţele 
analoage unor popoare migratoare din preistorie. 

Din seria arborilor totemici recrutaţi din flora carpatică, proveniţi 
din arbori sacri de origine preistorică ar putea fi consideraţi : bradul, 
stejarul, plopul , s.i/cia, alunul deoarece aceştia au păstrat in superstiţiile, 



datinile şi tradiţiile poporului român urme oare le atestă un trecut memo¬ 
rabil. 

Ne oprim cu precădere In brud, deoarece acesta prilejuieşte cel mal 
frecvent şi mai semnificativ totem arboricol , integral sau parţial , iu epoca 
neolitică, a bronzului şi chiar a fierului. 

Totemul arboricol integral al bradului a fost redat sub variate forme 
artistice in materialele arheologice, in inciziile sau picturile parietale ale 
unor peşteri din Carpaţi şi Dobrogea, pe figurine, in amulete sau talis- 
niane si in unele ştampllări descoperite pe fragmente sau cioburi de vase 
sau piese nedefinite funcţional. 

Imaginea bradului ca totem la unele triburi primitive autohtone so 
intilneştc in neolitic şi tatuată pe corpul uman reprezentat de unele figu¬ 
rine. Către această constatare ne duc descoperirile relativ recente ale unor 
ideograme premitice pe figurine ce aparţin mai multor „culturi arheolo¬ 
gice” r cultura Hamangia, cultura Boian, cultura Gumelniţa, cultura Cu- 
cu teni etc. Pentru cultura Hamangia intilnim ideograma bradului in chip 
de lamda pe o cupă de lut ars; pentru culturile Boian şi Gumelniţa intil¬ 
nim imaginea incizată sau desenată a bradului pe resturi ceramice, vag 
definite funcţional; pentru cultura Cucuteui A, intilnim o figurină de lut 
ars, descoperită la Kuginoasa, cu figurarea geometrizată a bradului întreg , 
pe pîntece şi piept etc. 

Dar totemul bradului poate fi descoperit şi reprezentat, sul) formă 
parţială, de o „rămurică de brad”, „frunză de brad” etc. Ceramica daco-ge- 
tică rituala preia această reprezentare Jitototemică si o transsimbolizrază. 
in produsele ei funerare cu motivul rămuricii de brad incizale in interiorul 
vaselor de cult sau in exterior (al unei căţui de lut descoperită la Cetăţeni — 
Argeş). Cu rămurică de brad iu mină este reprezentată, ceva mai tirziu, 
in mitologia tracă, zeiţa Bendis , care corespunde în mitologia greacă antică 
lîrzie zeiţei Artemis. 

Iu imaginaţia mitopeică a predacilor bradul capătă mai multe 
valenţe simbolice : de reprezentat al lumii vegetale carpatice, de expresie 
plastică a puterii mirifice a vegetaţiei şi mai apoi a daimonologiei vegetale ; 
de simbol al relaţiilor şi comuniunii omului cu lumea vegetală; de blazon 
al economiei domestice de grup social (gintă şi trib); de transsimbol al 
exogamiei comunitare. 

Totomismul arl>oricol al bradului la predaci pune premisele cultului 
arborilor sacri si al dcndrolatriei , care vor lua mai apoi, in perioada dacă, 
forme plenare in concepţia şi viziunea dacilor propriu-zişi. Conceptul, 
structura şi analiza semiotică a totemismului arboricol al bradului trebuie 
considerate ca reflex teoretic al stadiului „complexului animologic ” din 
care face parte arboreJe-totem. 

In structura ei primară, figurarea bradului capătă in concepţia si 
viziunea mitopeică a dacilor fantasma arborelui cosmogonic in Carpaţi 
(asupra acestui aspect genuin preistoric al mitologiei române vom insista 
in capitolul consacrat cosmogoniei mitice la români ), care străbate cerurile 
cu coroana lui plină de aştri şi făpturi miraculoase; sub coroana lui 
protejează ginta sau tribul, cu eroii lor civilizatori sau salvatori şi sub 
rădăcinile lui adăposteşte o lume subterană, a demonilor, nedefinită ca 
atare. Arborele cosmic, bradul, este încă din neolitic suportul idea tiv al 
unei mitologii fitozoologice particulare in regiunea noastră istorico-cultu- 
r.ilă, sud-estul Europei. 


Zoototeniiiri. Cea de-a doua categorie de totemuri care releva 
elemente şi nj*pect« de mitologie totemică este de ordin zoomorf. In general 
zoototeunirile şl totemurile particulare animaliere au fost sesizate, direct 
sui indirect, dc istorici (Istoria românilor. Istoria civilizaţiei autohtone , 
Istoria culturii), in lucrări de arheologie preistorică şi in lucrările noastre 
de etnologie mitologică parţială (Figurarea munţi in ornamentica populară 
română : Măştile populare; Caii fantastici în medicina populară etc.). 

Deşi studiul elementelor şi aspectelor zoototeinismului se bucură 
de o literatură mai bogată, unii din istoricii mitologiei acestei perioade 
combat, alţii consemnează cu prudenţă şi alţii atestă prezenţa totemurilor 
zoomorfe la predaci. Din prima categorie face parte, printre alţii, şi AL 
Nour, care susţine : „se pare că aninmlcle-totem nu au existat nici¬ 
odată in credinţele religioase ale băştinaşilor noştri, iutrucit ei, ca popor 
de concepţie uraniană, au adorat de foarte timpuriu forţele naturale care 
puteau sta in directă legătura cu viaţa lor simplă de muncitori ai pămin- 
tului”. Această atitudine ipotetică este infirmată dc acelaşi autor intr-o 
altă lucrare, in oare susţine posibilitatea ca „unele animale să fie conside¬ 
rate totemuri pe care credincioşii să le sacrifice cu scopul de a se Împărtă¬ 
şi din divinitatea lor”. 

Diu categoria lucrărilor care consemnează prezenţa totemurilor 
zoomorfe şi a supravieţuirilor lor ca relicte etnologice fac parte cele con¬ 
sacrate măştilor populare. într-o asemenea lucrare, noi aualizind structura 
istorică a măştilor primitive pe teritoriul Daciei am susţinut că „travesti¬ 
rea (. ..) ţinea de vechi credinţe şi simboluri (totemice) sau de reprezentări 
plastice ale unei soolatrii locale. [Şi că] unele jocuri sau ceremonii cu măşti 
presupuse arhaice au putut prefigura aspecte şi forme dintr-un eventual 
totemism local”*. 

Şi zoo totem urile, ca şi fitototemurilo, pot reflecta animale sălbaţte, 
domestice şi fantastice. Zoo totemurile sălbatice şi domestice sint tipice 
in perioada preistorică, pentm că reprezintă modalităţi biotopicc din fauna 
carpatică. în schimb, zoototemurile fantastice slntoWpicf, pentru că nu 
sint comune întregului ev primitiv, ci se intilnesc ici şi colo, in timpul 
si spaţiul carpatic : unele provenind din fantazarea asupra zoototemurilor 
sălbatice şi domestice şi altele provenind din influenţele, contaminările 
şi calculele rezultate din impactul cu unele popoare migratoare pe teri¬ 
toriul Daciei preistorice. 

în ultima sinteză asupra istoriei comunei primitive pe teritoriul 
Komâniei, realizată de trecerea de la consemnarea cu prudenţă la atesta¬ 
rea prezenţei mior totemuri de animale sălbatice . prioritatea este acordată 
bovideelor. 

„L‘a animal sacru, daco-geţii aveau bourul sau zimbrul, pe care-1 
găsim ca punct central pe invelişul de fier al unui scut aflat la Piatra 
Boşii». Bounil era un animal răspindit in pădurile Daciei şi Tracici şi se 
bucura, ca şi taurul, in general, de o specială cinstire religioasă la daco-geţi 
(dintr-un vechi simbol totemici). O ştire păstrată in Anthologia Palatina 
- VI, p. 33*2 - ne informează că un corn dc bour, îmbrăcat în aur, luat 
din tezaurele dacice, a fost închinat de Traiau lui Zeus Cassios de lingă 
Antiochia” 7 . 

Cercetările de arheologie şi paleontologie zoomitologică pe terito¬ 
riul Daciei preistorice ne confirmă prezenţa unor bogate seturi d cfigunne 
şi amulete de bovidee, ale căror explicaţii converg spre interpretarea lor 
ca totemuri şi folosirea lor in prerituri, de cult domestic, de cult funerar 
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sau do cult al naturii. Iar cercetările comparativ-istorico de paleontologie 
ne relevft folosirea figurărilor de bovidee in efigii integrale sau parţiale, 
in măşti-costume sau mascoide, in protoane şi anse cu motive de coarne , 
in scopuri evident magico-mitologiee, ale căror sensuri s-au pierdut. Unele 



transfigurări tirzii au promovat transsimbolisări mitice ce au supravieţuit 
in relictc etnografice şi reminiscenţe folclorice piuă in pragul secolului 
nostni. 

Consemnat şi atestat ulterior este şi totemul lupului. Interpretind 
menţiunile lui Strabon asupra numelui etnic al dacilor, Mircea Eliade 
susţine că acesta este numele unui trib trac din Oarpafi , datorită credinţei 
că membrii lui se aseamănă lupilor, pentru că acţionează violent ca şi o 
haită de lupi şi pentru eă aveau şi capacitatea miraculoasă de a se trans¬ 
forma ritual în lupi. îs urnele tribului a fost întărit de constituirea lui „in¬ 
tr-o confrerie secretă de luptători” (un fel de Mănnerbiinde), care se comporta 
in luptă ea o hoardă de carnasieri, posedaţi de ceea ce s-a numit mai apoi 
furor hcroicus. Nenumărate ..triburi ou nume de lupi sint atestate şi in 
regiuni mai îndepărtate (de Dacia),-ca in Spania (Loukentiol şi Lucenses), 
in G.*Iaceia celtibcrică, in Irlanda şi Anglia. De altfel acest fenomen nu 
este limitat numai hi indo-europeni” •. 

Insignele sau emblemele totemice ale acestei confrerii erau măciuca 
şi stindardul in formă de balaur cu cap de lup. Se înţelege eă la daci 
„lupul juca un rol important” in ritualurile sacerdotale, ea şi în cele răz¬ 
boinice. Premitul totemului de lup poate fi omologat cu mitul zeilor răz¬ 
boiului la traci: Kandăon, Ihumus etc., adică cu strămoşii mitici deveniţi 
mai apoi zei de factură lykomorfă. 

Totemul ursului este şi el consemnat şi atestat ca atare pentru rolul 
lui semnificativ in viaţa unor triburi trace. Din relatările tirzii ale lui 
Porphyrus reiese eă Zalmoxe se trăgea dintr-un trib care folosea totemul 
ursului. Porphyrus susţine chiar că numele lui Zalmoxe vine de la euvintul 
trac Zulmos, care Înseamnă piele , r eşmint de piele, nebridă in termenii 
greceşti, cojoc in termenii actuali®. Comentariile cele mai recente la aceste 
relatări sint in măsură să justifice premitul totemic al ursului la daci. 
Această denumire consemnată de Porphyrus „se acordă cu o anecdotă. 


după care, la naşterea lui, o piele de urs a fost zvirlltă jm* Zalmoxe”. Unii 
oameni de ştiinţă (Khode, Deubner, Kazarow etc.) au dedus din această 
etimologie că Zalmoxe era la origine un zeu-urs 10 (Bărengott. vezi Clemen, 
Zalmoxis). Ipoteza a fost reluată de Reya Carpenter, care aşază pe zeul 
get printre alţi 'sleeping bcars\ Pentru aceasta Reys Carpenter fundează 
cultul mitologic al lui Zalmoxis pe cultul ursului totemic la geto-daci. Zalmo 
şi pentru Reys Carpenter înseamnă piele, iar olxis înseamnă urs 11 . In 
această interpretare, zeul dac transsimboliza un vechi simbol totemic 
trac al ursului carpatic. 

Printre zoototeniurilc locale trebuie menţionat şi şarpele, in forma 
lui naturală sau în aceea fantastică de balaur. Şarpele iu formă naturală 
a fost sesizat ca simbol tribal pe scuturi şi vase. Iar şarpele fantastic, ca 
imagine exacerbată serpentimorfă, a fost considerat de arheologi, incă din 
Hallstatt, „un animal simbolic al localnicilor din Carpaţi”. 

Primul dintre arheologii care a luat in consideraţie problema anima¬ 
lelor totemice şi a tabuurilor corespunzătoare a fost Yasile Pârvan. In 
Idei şi forme istorice l2 , Vasile Părvan prezintă totemismul si tabuismul ca 
fenomene complementare ale religiozităţii primitive, iar in Getica încearcă 
să explice stindardul cu chip de balaur dacic ca signum de ordin totemic, 
moştenit de daci de la antecesori ,3 . 

Totemul şarpelui supravieţuieşte in faza etnogenezei dacilor, in două 
variante : una de şarpe celest, aerian, ca metamorfoză a unei divinităţi 
meteorologice — ce reprezintă fulgerul, şi alta de şarpe terestru , mai precis 
subpomintean, ca figurare teriomorfă a forţei eh tonice. Aşa se explică, 
cum vom vedea in partea consacrată mitologiei dace, că stindardul dac 
moşteneşte unele trăsături imprimate de totemul şarpelui celest iu 
conştiinţa mitologică a băştinaşilor. Iar figurarea iconografică a Cavale¬ 
rului trac moşteneşte in reprezentarea arborelui sacru încolăcit de un 
şarpe trăsăturile imprimate de totemul şarpelui terestru. Şi chiar demonul 
pontic serpentiform ilustrat plastic la Tomis moşteneşte aceleaşi trăsături 
totemice ale şurpelui fantastic predac. 

In seria presupuselor zoototemuri sălbatice trebuie să menţionăm 
şi pc cel al cerbului. S-au descoperit pe teritoriul Romăniei figurine zoo¬ 
morfe care închipuie imaginea cerbului. Dintre legendele consemnate de 
scriitori greci antici, poeţii Pisandru şi Pindar, istoricul Pherechidis, 
toţi se referă la o cerboaică de aur care apăra gurile Dunării. După această 
legendă, socotită geto-scitică, nimfa Taigeta, iubita lui Zeus, închinase 
zeiţei Ortaisa (un fel de Artemidă), in oraşul Istria de la gurile Dunării, 
o cerboaică cu coarnele de aur ca să apere Delta 14 . Cerboaica cu coarnele 
de aur avea calităţi excepţionale, fapt care determină pe regele Teseu 
al Atenei să pornească la vinătoare. Cerboaica aceasta din descrierile 
mitografilor antici era probabil reprezentarea totemică a regelui Deltei 
străvechi. 

Peste totemul cerbului carpatic s-a suprapus mai tirziu, in epoca 
dacă, totemul cerbului celtic, care a intărit imagologia totemică a primului. 

Totemul calului nu trebuie uitat. Îl intilnim ca emblemă a căpeteniei, 
a şefului de trib, in sceptrul de piatră cu efigie de cap do cal şi, probabil, 
in sacrificiile animale, aduse începuturilor cultului solar 14 . 

5. Astrototemuri. — Dintre astrototemurile indigene preistorice iyen- 
ţionăm cu rezerve pe cel nl soarelui şi lunci. Dacă aceste astrototemuri 
au fast incluse in mitologia totemică predacă/atunci se explică transsim- 
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bolzarea in mitologia ducă a imaginii lor antropomorfice şi a cultului lor 
in Carpaţii Dacici preistorice. 

Xii toate atestările emblemelor totemice asupra fito-, zoo- şi astro- 
toternurilor predace se referă la embleme totemice care ar putea să lo 
corespundă. Aceasta pentru că sint totemuri fără embleme şi embleme comune 
mai multor totemuri diferite. 

Dintre emblemele totemice considerate ca atare redăm două specii: 
unele figurative , care reproduc la modul naiv-realist imaginea plantei, 
animalului sau astrului toteraizat, şi altele simbolice , carcreproduc la modul 
eidetic semnificaţia plantei, animalului şi astrului de bază. Emblemele 
totemice simbolice sint in general geometrice, cele alegorice sint iconice. 

Din categoria emblemelor totemice figurative, cele arboricole sint 
mai nispindite. Acestora le urmează, In ordine descrcscindă, emblemele 
totemice zoomorfe. Iar din categoria emblemelor totemice astrale, mai 
răspindite sint cele geometrice. 

6 . Tatuajul totemic. — Descoperirile arheologice de pe teritoriul 
României, pentru epocile neolitică, a bronzului şi a fierului ne confirmă 
existenţa unui tatuaj complex, iu care predomină emblemele totemice. 
Toate aceste soiuri de tatuaj au fost interpretate de istorici, de geografi 
şi literaţi ai Greciei antice si scriitori latini, pentru populaţiile predace sau 
migratoare din Dada preistorică. 

Din analiza comparativ-istorică şi structural-funcţională a acestui 
tatuaj comunitar gentilic sau tribal se desprind cîteva forme incipiente ale 
unui sistem de totemuri de clan şi trib , devenite mai apoi, pentru autohtoni, 
bunuri premitologice. 

în studiul Măştile populare am schiţat in linii mari caracterul tote¬ 
mic al tatuajului folosit in travestirile prosopoforicc, militare şi civile. 
„Omul primitiv se tatua , integral sau parţial , pentru ca să se deghizeze magic, 
ca să-şi însemne corpul cu embleme gentilico-tribale şi ca să se împodobească 
dm orgoliu sexual. Deghizarea lui prin tatuarc se făcea in special din perioa¬ 
da iniţierii pină la maturitate. Spre deosebire de bărbaţi, careişi tatuau 
întregul corp, femeile îşi tatuau numai părţile ce le scoteau in evidenţă 
«acuitatea : pieptul, sinii, pubisul, fesele, coapsele şi pulpele. Bărbaţii 
îşi tatuau intrcgul corp, mai des faţa. Tatuajul feminin »-ra in esenţa lui 
de ordin sexual; in substanţa lui interveneau şi elemente de ordin artistic. 
Bărbaţii se tatuau mai ales pentru practicarea magiei medicale şi război¬ 
nice. In aceste ultime cazuri, tatuajul era atît de încărcat, incit făcea să 
dispar.» sub arabescurile lui trăsăturile fizionomice. Uneori tatuajul se 
realiza prin inciziuni adinei in pielea feţii şi a corpului, incepind din copi¬ 
lărie şi durind pină la maturitate. Această repetare an de an a tatuării 
se termina printr-un fel de sculptură în piele. Fiecare insemn tatuat purta 
un nume şi îndeplinea in economia ornamentală a tatuajului un anume 
rol tdeogramic. Cine cunoştea semnificaţia deosebită a motivelor astfel 
tatuate putea citi titlurile gentilico-tribale ale posesorilor , genealogia lor 
totemica şi preferinţele personale. Tatuajul ca procedeu de deghizare 
integrală a corpului sau numai facială a fost transmis mai apoi in alcătui¬ 
rea mă ş ti lor -cost u mc, a măştilor de cap şi a măştilor de faţă prin decal- 
ehierea striat urii. scarificărilor şi iuciziunilor pielii” *•. Din cultura dacă 
«c pot urmări resturi de tatuaj facial gravate pe cnemidc de argint aurite, 
descoperite la Hagighiol, Constanţa. 

Deci, in perioada primitivă tatuajul a fost un semn distinctiv Intre 
clanuri şi in cadrul triburilor, intre straturile sociale incipiente din stirpelo 
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de neam. Ca semn al stirpei de neam era efectuat In timpul ceremoniilor 
de iniţiere (sexuală, maritală, războinică) pentru a indica protecţia tote¬ 
mică. Tatuajul reprezenta, in majoritatea cazurilor, semnul profan al 
totemului şi semnul totemului sacralizat. în aceste două cazuri, simbolis¬ 
mul tatuajului desemna un mod de integrare in şi de identificare cu 
unitatea socială in care se crease, printr-o scriere criptică sau o transcriere 
ideograxnică. Era un instrument de comunicare profana sau sacra, o invo¬ 
caţie apotropaică sau tropeică. în toate aceste cazuri grafia tatuajului 
redă, la modul plastic, un conţinut magico-miţologic do consacrare poten¬ 
ţială a unui rang, a unei forţe, a unui privilegiu. 

Sub raportul conţinutului, tatuajul masculin era heraldic şi hiera¬ 
tic, cel feminin era sexual şi artistic. Şi in privinţa tehnicii tatuării erau 
deosebiri intre tatuajul bărbaţilor şi femeilor. Tatuajul in pnnetură şi 
in bumburi era preferat de femei, cel in cusătură, in curele şi sculptat, 
de bărbaţi. La bărbaţi tatuajul încadra simbolul totemic, la femei îmbrăca 
unele părţi ale corpului care erau tabu, care trebuiau oarecum ascunse 

văzului bărbaţilor. .. 

Sistemul motivelor geometrice m tatuaj permitea o figurare mai 
stilizată. Pentru elucidarea unor aspecte ale tatuajului sacru de tip tote¬ 
mic in Dacia preistorică, ne vom opri îndeosebi la formde documentate 
arheologic, căutind să subliniem elementele lor esenţiale, care degajă 
structuri mitologice. 

în esenţa lui acest tatuaj totemic predac a fost formal un tatuaj 
simplu, pictat sau incizat, şi complex, cu incizum abundente şi umplute 
cu culoare. Inciziunile abundente aveau un caracter criptic, cifrau in ele 
embleme totemice. în acest sens ne referim la tatuajul realizat din motive 
geometrice aşezate simetric pe umeri (cercuri concentrice), pe corp (Imn 
in zig-zag neregulat), pe abdomen (spirale), pe coapse şi pulpe (Uniatură 
închisă in triunghiuri isoscele pentru a imita silueta sau ramura de brad) 9 
folosit in compoziţia figurinelor antropomorfe de lut (bust bărbătesc, 
statuetă feminină) ce ţin de cultura Vinea, de cultura \ mC-a-Turdaş. de 
cultura Cucuteni A, de cultura Gumelniţa A etc. 

Eugen Coinsa şi Octavian Răut prezintă citeva figurine aparţimnd 
culturii Vinfa descoperite la Zorlenţu Mare (judeţul Garaş-Sevenn). pe 
frunţile cărora se întrevede un tatuaj geometric, liniar, caro ndupă oate 
probabilităţile (...) oglindeşte obiceiul oamenilor din perioada (neolitica) 
de a se tatua pe frunte ” ,7 . . 

Vladimir Dumitrescu socoteşte că ornamente incizate pe statuetele 
culturii Cucuteni (faza A -B) „pot fi considerate mai ^ 
tatuajului decit indicarea costumului” şi printre emblemele de tatua* 
consideri şi pe cele lăsate de pecetele de lut ars. mnute pmtadere 

On aspect al tatuajului totemic nesesizat de arheolog este suDume- 
rea «oirii cu găurele iu sculpturile miniaturale de up Gumelmţa. 

„Se pare insă eă tatuajul a durat destul de mult PC teritoriul ţarii 
noastre, deoarece intr-un mormint tumular de b liag.ghioMDobrog.a), 
aparţinind unui principe trac Cotys, datat in secolul al IVlea Le.n., Ion 
Andrieşeecu a găsit, printre alte podoabe, un coif şi «loua cneniide(jam- 
biere metalice) «le argint (...). Una din cnemide: figurează, m partea u 
superioară ce acoperă genunchiul, chipul unuţ ttnir luptător tatuat. In 
esenţa lui, tatuajul geometric realizat din dungi aurite sau date bronz, 
contrastlnd cu tenta fierului oxidat in negru, este cel «Misplend c d “": 
meni [arheologie] ce ii posedăm in prezent. Figura tinărului luptător 





tatuat dispare sub liniatura regulată a Însemnelor rituale ale tribului 
local” 1# . 

în tatuajul facial descoperit pe statuetele de la Gumclniţa şi cel de 
pe chipul ţinărului luptător figurat pe cnemida de la Hagighiol există 
similitudini de structură fi funcţiune. în ambele cazuri sînt inciziuni orizon¬ 
tale ce pornesc de pe nas pe obraji. Această tehnică a tatuajului denotă 
o continuitate de ordin ritual in evoluţia unor triburi carpatice înrudite 
prin simbolismul lor totemic. 

7. Tatuajul heraldic. — Această formă de tatuaj este menţionată 
pentru aceleaşi epoci de opere literare şi istorice greceşti antice referitoare 
la populaţiile de pe teritoriul Daciei, care completează astfel imaginea 
celor relatate de arheologi. Ne referim in primul rind la tatuajul agattr- 
şilor. geţilor , tracilor şi locuitorilor Istriei şi in al doilea rind la tatuajul 
ilirilor. 

Vompeius Mela susţine că „agatirşii îşi tatuează faţa şi mădularele, 
mai mult sau mai puţin, după consideraţia de care se bucură fiecare de pe 
urma strămoşilor săi ; de altfel toţi au aceleaşi semne şi ele sint de aşa natură 
incit nu pot fi şterse prin spălare” *>. Artemidor din Daldis precizează : 
„la traci sint tatuaţi copiii nobili, iar la geţi sclavii ” a . Herodot consideră 
„tatuajul semnul neamului ales , cel netatuat fiind om de rind” 2S . După 
Clearch din Solnoi „nevestele sciţilor au tatuat [punitiv] femeile trace 
(...). Femeile trace care fuseseră [astfel] batjocorite au şters [urma] 
nenorocirii lor intr-un fel special, gravînd desene şi pe restul pielii, pentru 
ea semnul insultei şi ruşinii (...) să şteargă ocara prin (...) podoabă” * 3 . 
Strabon relatează că toate neamurile se tatuează u ; Dion Chrysostomos 
scrie că în Tracia „femeile libere [sint] pline de semne făcute cu fierul roşu 
şi care cu cit au mai multe semne şi mai variate, cu atita se arată a fi 
mai nobile” 25 ; Plutareh că „tracii (...) pină astăzi îşi tatuează femeile, 
ca să-l răzbune pe Orfeu” »; Porpliyrios foloseşte o menţiune a lui Dio- 
nvsophanes, că Zalraoxis „a căzut în miinile hoţilor şi a fost tatuat, cind 
s-a făcut răscoala împotriva lui Pitagora, care a fugit, şi şi-a legat faţa 
din pricina tatuajului” 17 . S-ar putea insă ca Zalraoxis să fi suferit, mai 
ales, un tatuaj sacerdotal in perioada iniţierii sau consacrării lui pitagoreice 
în Şcoala tăcerii, tehnică rituală folosită in Egipt, India pentru consacra¬ 
rea in sacerdot iu. Aristofan, la rindul lui, relatează că „locuitorii de lingă 
Istm [Dunăre] se tatuează şi se îmbracă in veşminte colorate”"; şi 
că „atunci cind cineva mai mare la istrieni este numit ‘cel alb’, aceasta 
i se spune iu mod ironic, ca şi cum ar avea fruntea curată şi albă, ceea 
ce trebuie dimpotrivă să se înţeleagă că este tatuată” ", 

în privinţa tatuajului punitiv la iliri, el era similar celui folosit la 
traci; iar la sciţi tatuajul era aplicat la sclavi şi numai punitiv la oamenii 
liberi. 

Din toate aceste indicaţii antice reiese că tatuajul se aplica pe faţă 
şi corp, întii ca arm» de neam (gintă sau trib), apoi ca semn de ales (cate¬ 
gorie socială, căpetenie ctc.) şi numai rar ca podoabă. Trecerea de la tatua¬ 
jul emblematic de tip totemic la tatuajul genealogic (de castă sau categorie 
socială) şi de la acesta la tatuajul ornamental se face treptat. 

în corelaţie cu familia de totemuri se găsesc totemurile presupuse 
ca atare, consemnate parţial sau atestate direct sau indirect de materia¬ 
lele documentare de care dispunem pină in prezentî Se poate susţine că 
alcătuiesc familii de totemuri , unitare şi închegate pentru fiecare trib î 


Se degajă din analiza unei familii dc tot emu ri o concepţie mftgko-mi tolo- 
gică comuni, care le dă substrat spiritual, unitate de viziune culturală, 
expresie plastică şi acţiune coordonată? 

Totemurile inventariate de noi posedă " infrastructură ecoUnşică 
bine determinată in timp şi spaţiu de condiţiile pedoclimatice locale. 
Ele aparţin, prin conţinutul lor idea tiv, morfologia şi simbolul lor ectdo- 
ffiri culturale carpatice. Hradul şi stejarul, plopul şi salcia caracterizează 
fitogonia teritoriului Dacici preistorice , precum bourul, zimbrul, lupul 
si ursul, cerbul şi calul, şarpele si uliul caracterizează zoogonia aceluiaşi 

teritoriu. 

Intre fitostructura. zoostruetura şi astrofttructura teritoriului Daciei 
primitive există o corespondenţă biogenetică perfectă. Speciile respective 
se sprijină unele pe altele şi se completează reciproc. De aceea totemurile 
lor sini corespunzătoare, nu se contrazic, nu se exclud şi nici nu se anu¬ 
lează reciproc. Dimpotrivă, >e completează unele pe altele şi alcătuiesc 
o unitate organică bine închegată, pc care o numim familia totemurilor 
predat e. Insă această familie dc totemuri iui a fost încremenită iu formele 
ei genuine, ci a evoluat, s-a dezvoltat in timp după legile evoluţiei oricărei 
forme de cui tun». Dinamismul familiei de totemuri ni se dezvăluie astăzi 
in analiza paleontologică a etapelor si stadiilor ei de dezvoltare ca embleme 
si însemne heraldice «Ic ordin sacerdotal, militar, etnic. 

Modul cum indigenii au conceput şi reprezentat plastic pretote- 
murileşi din acestea arhctotemurilcnc face să cugetăm la concepţia magico- 
mitologică unitară care le-a promovat. Totemurile inventariate de noi 
converg ideativ, pentru că in preistorie sint subsumate aceloraşi categorii 
dialectice ale gindirii mitice, şi ceea ce este mai semnificativ, pentru că 
se menţin, in interd pendenţă stringentă, chiar şi in formele lor heraldice 
sau in cele ulterior sofisticate in contactul cu cultura unor popoare migra¬ 
toare ec au străbătut teritoriul Daciei preistorice. Totemurile băştinaşilor 
au eliminat sau au polarizat in jurul lor totemurile migratorilor, a căror 
imagine a devenit astfel tompozilă, dar schiţată pe aceleaşi elemente do 
ordin magieo-etiologic local. Simbolismul totemurilor indigene a evoluat 
in parte iu heraldică si in parte iu transsimbolism mitic la protodaci si 
chiar la daci. Evoluţia a suferit perturbări şi crize de dezvoltare ce privesc 
mai puţin conţinutul lor spiritual şi mai mult reprezentarea lor formală, 
însă in această evoluţie au rămas suficiente puncte de reper pentru tre¬ 
cerea dc la forme incipiente la arhetipurile de totemuri locale, care au 
intrat apoi in mitologia dacă drept personificări mitice. 

I'aralei eu toleiuisuiu! so dezvoltă tot mai multe elemente de mito- 
togic a morţii. Apar noi rituri si reprezentări despre moarte. 

..Reprezentările despre lume si viaţă ale omului neolitic corespund 
si ele nivelului de dezvoltare a forţelor si relaţiilor dc producţie. Iu legă¬ 
tură cu cultivarea plantelor şi creşterea animalelor domestice, al căror 
rol in asigurarea hranei şi a rezervelor de hrană era oenţial. se răspjndesc 
anumite practici legate de cultul fecundităţii şi fertilităţii. Se cristalizează 
din ce in ce mai c lar anumite reprezentări cu privire la viaţă şi moarte. 
încă din perioadele anterioare se formase reprezentarea primitivă despre 
presupusa existenţă dublă a fiinţei umane : corp material şi umbră. Aşa 
se explică faptul că iu epoca neolitică apar şi pc teritoriul României, 
alături de aşezările comunităţilor omeneşti, adevărate cimitire, lăeaşe 
ale celor morţi. Un asemenea cimitir a fost descoperit in ultimii ani la 
Cernavodă, unde au fost săpate aproximativ 300 morminte de inhumare 
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ţi un altul intr-un ostrm din Incul Boian (Vărăsti). IV alocuri insă so mnf 
lnţilncsc încă şi morminte izolate, de obicei In preajma locuinţelor, sau 
chiar sub ele, in apropierea vetreior sau sub podine. Cultul fecundităţii 
sau al femeii-mame ţi-a găsit expresia in numeroasele figurine uiitropo- 
morfe feminine descoperite in toate culturile neolitice, tinde avi ud trasa¬ 
turi relative destul de pronunţate” **. 

II. Scrierea pi«*tn<| rafiei! de la Tărtlriii. — Nu putem încheia con¬ 
spectul mitologiei predace fără a menţiona o descoperire excepţionalii in 
acest domeniu, care aparţine arheologici romăn«*: scrierea pictogrnfică. 

in 1961 N. Vlassa a descoperit in săpăturile* arheologice întreprinse. 
!n satul Tărtăria (judeţul Alba) trri tăbliţe de. lut ar* (teracotă) care după 
dInsul fac parte integrantă din străvechea ,,cultură Turdaş”, caro cu tot 
atit dc străvechea cultură V tafta alcătuieşte un complex cultural neolitic 
propriu sud-estulni Europei al . Printr-un consens ariicologic unanim s-a 
ajuns la concluzia că tăbliţele aparţin mileniului VII —VI i.e.n. 



- Tibllţctc dc la Tdrt&ria 
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Au fost excavate intr-o groapă cu cenuşă alături de citcva stă¬ 
tu ete-idoli şi oa*r de om matur , dezmembrate şi calcinate. Două tăbliţe 
xitit rectangulare (din care una prevăzută cu un orificiu median) si o tăbliţă 
circulară (eu orificiu lateral). Sint din lut ars, de dimensiuni mici: plăcuţa 
circulară eu diametrul dc 6,6 cm şi cele rectangulare,oca mai mică neper¬ 
forată. do 5,75x4,15 cm, iar cea mai marc perforată, «le 6,8x3,7 cm. 
Prezintă o structură prototiteratâ , un inceput «Ie scriere pictogrnfică, ante¬ 
rioară sau cel mult paralelă, nu identică eu structura protolit «Ta tă a plă¬ 
cuţelor sumeriene. 

Rezultatele investigaţiei lui N. Vlassa au fost comentate «le otvmeni» 
«le ştiinţă străini, caro au ajuns cam la aceleaşi concluzii. E vorba «le eiţiva 
cercetători maghiari : Ianos Makkav,Evzen Nnstupny, iugoslavi: Jovan 
Todorovk*. americani: S. Hood, Da vid Whipp, sovietici: T. 8. Passok. 
V. Titov, Boris Porlov etc. 


Toţi comentatorii au acceptat concluzia eă plăcuţele «Ir la Turtaria 
fac parte dintr-un complex cultural cc ţine atit «le cultura Vinfu, cit şi, 
mai ales, de cultura Turdaş. 

Ia Începutul secolului al XX-Icji au fost descoperite in jucleţul Hune¬ 
doara citcva vase cu însemne pictografice care seamănă cu scrierea picto- 
grafieă iradiată de cultura babiloniană şi caldeauă 3 *. 

Concluziile trase «le X. Vlassa in studiile lui «le cronologic strat igra- 
fieă şi «le analiză a tăbliţelor «le lut au fost comentate de sumerologul 
V. Titov. care constată similitudini «le structură pictografică. 

Pentru conţinutul lor inedit redăm constatările lui V. Titov, după 
consemnările lui Boris Pcrlov : 1) „Tăbliţele de la Târtaria sint un frag¬ 
ment dintr-un sistem «le scriere larg răspindită, de origine l«x*ală ; 2 ) tex¬ 
tul unei tăbliţe enuiuără şase totemuri antice, care coinei«l cu manuscrisul 
din oraşul <uiuerian Djomdet-Xasra si <1«* asemenea «mi imprimările <•«* 
apariţin culturii K«*r«*ş: 3) semnele «le pe această tăbliţă trebuie citite in 
cerc. in sensul contrar mişcării acelor de ceasornic; 4) conţinutul inscrip¬ 
ţiei («Iacă e citit in sumeriană) este intărit «le descoperirea in aceeaşi 
Tărtăric a unui schelet dezmembrat al unui bărbat, ceea ce implică exis¬ 
tenţa, la anticii tartarieni, a unui ritual antropofagie; 5) numele zeului 
local ş'ane este identic cu numele zeului sumerian XJsmu. Această tăbliţă 
a fost tradus:! astfel: In (cea «le-a) patrusprezecea «lotnuie pentru buzele 
(gura) zeului Şa ne cel mai virstnic după ritual (este sau a fost) ars. Acea- 
ta-i al zecii «“si. Atunci ce tăinuiesc totuşi tăbliţele «le la Tărtăria l*u 
răspuns precis nu există deocamdată. Dar este limpede că numai studierea 
întregului complex al monumentelor culturale Tur«laş-Vin«a (de care e 
legată şi Tărtăria i poate să ne apropie de dezlegarea tainei celor trei tăbliţe 
de lut” 33 

Din descifrarea textelor «!«• pe tăbliţe rezultă următoarele: 

- Pe prima tăbliţă dreptunghiulară e insemnată intruchiparesi sim¬ 
bolică a doi ţapi. intre «littşii «• aşezat un spic. Poate <ă întruchiparea 
unor ţapi si a unui spic a reprezentat simbolul bunăstării obştii, Ia baza 
căreia se afla ocupaţia lor cu agricultura şi creşterea animalelor. Dar s-ar 
putea să reprezinte şi o scenă «le vinătoare, după cum crede X. Vlassa. 
E interesant că un subiect «le acelaşi fel se intilneştc si pe tăbliţele 
sumericne. 

V doua tăbliţă «* împărţită prin linii orizontale şi verticale in sectoare 
nu prea mari. în fiecare sector sint zgiriate «liferite imagini simbolice. 
Acestea nu sint. totemuri *. 

Cercul totemurilor sumericne «• cunoscut. Şi dacă se compară «le- 
senelc «1«* pc tăbliţa noastră cu imaginea de pe vasul ritual, găsit in săpă¬ 
turile de la Djemdet-Xasra. vom remarca din nou «» coincidenţă izbitoare. 
Primul semn «le pe tăbliţa sumeriană c un animal, mai mult ca sigur un 
*«*«!, al doilea reprezintă ti ti scorpion, al treil«*a, după toate probabilităţile, 
mi « ap de «nu sau de zeu, al patrulea simbolizează un peste, al cincilea o 
construcţie, al şaselea o pasăre. Astfel se poate presupune că pe tăbliţă 
sint însemnate totemurile: ied, scorpion, demon, peşte, „adinc-moartc”, 
o pasăre. 

Pe a treia tăbliţă rotundă sint scrise următoarele: Xt’X. KA. SA, 
rOULA, PI. IDI.M. KARA I. ..(Dc către colo) patru conducătonrc(,) 
pentru chipul zeului Şam* (.) cel mai iu virată (conducătorul-patriarhul- 
Kiccrdotul-prrotul suprem(.) in virtutea adincci înţelepciunii,) a fost 

sirs(,) unul". 
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<Y înţeles poate av«i această inscripţie f K-o comparăm cu «locu- 
mentul Djcmdot-Nasra pomenit înainte. în acela se afla lista celor mai 
Însemnate surori-preot «*.«*, care erau în fruntea a palm grupe tribale. 
Poate că toi astfel de prootesc-conducătoare s-au aflai şi la Tflrtăria. 
Dar mal exista şi o alta coincidenţă. In inscripţia de la Tfirtăria este pome¬ 
nit seul Sane; ba mai mult, numele zeului e reprezentat întocmai ca la 
sumerieni. Judecind după toate acestea, tăbliţa tărtăriană conţine infor¬ 
maţii scurte asupra ritualului uciderii şi arderii unui sacerdot, caro şi-a 
sâvlrşit slujba intr-un anumit termen al conducerii sale. 

Ne întrebăm atunci cine au fost locuitorii străvechi ai Tărţăriei, 
care scriau in sumeriană, iu mileniul V i.c.n., cînd despre Sumeml (iisuşi 
nu se pomeneşte inefl ? 

Se impune «le la sine o concluzie : inventatorii scrierii sumerieni* au 
fost, orieit ar fi de paradoxal, nu sumerienii, ci locuitorii Balcanilor. 
Intr-adevăr, cum poate fi explicat altfel faptul că cea mai veche scriere 
din Sumer, datată «lin mileniul IV i.e.n., a apărut cu totul pe neaşteptate 
şi intr-o formă dezvoltată! Sumerienii (ca şi babilonienii) au fost «lostr 
elevi buni, preluind scrierea pictografică de la popoarele balcanice şi apoi 
dezvoltind-o in scriere cuneiformă • :44 . 

Janos Har mat ta, reputat arheolog, a încercat şi el să descifreze t«*xtul 
tăbliţelor respective. « Pe bază comparativă, fiind vorba «le semne piYto- 
grafice similare, el ajunge să descifreze textul «le pe tăbliţa rectangulară, 
care in traduceri* românească ar însemna : „A «lat «lin făgă«luinţă zeului •*» 
vase « u unguent, 10 (măsuri) «le orz. 10 cai, oraşul Unu”, iar textul *l«* 
pe cea <l«*-a doua plăcuţă ar fi: „Făină 60 f 10 (măsuri) zeului Palii 
20 (măsuri) regelui pontif; griu 60 -f 2 (măsuri zeului Usmu/zeului/ 
Samos". Textele traduse —dacă vor fi confirmate— cuprind «late im¬ 
presionante şi anume: un nume de aşezare, nume de zei, existenţa unui 
pontif. Este do pus un semn «le întrebare in legătură eu primul text, 
«leoarece in perioada dată săpăturile arheologici* <1«* la noi au scos la 
iveală numeroase oase de animale, «lin diverse staţiuni, dar pe ansamblu 
insele «le cai sint extrem de puţine (încă nu se ştie dacă sint <l«* la cai 
domestici sau «le la cai sălbatici) şi «le aceea est e greu «le admis ca intr-un 
astfel «le text — dacă este local — să se vorbească despre o oframlă «!«• 
J 0 cai • 

Pentru mitologia predacă tăbliţele <1«* la Târtăria relevă trei aspecte 
mitice: 1 ) tăbliţele perforate pot fi nmulrte (instrumente magico-initicc 
de tip apotropaic ee se purtau aţinui te la git .pentr u a apăra «le boli 
şi pericole) sau talismane (instrumente magico-mitice tropaice «•«• repre¬ 
zintă veneraţia purtătorilor şi facilitează comunicarea cu forţele supra¬ 
naturale). iar tăbliţa neperforată o scenă ironică ; 2) locul in care au fost 
descoperite — groapa eu cenuşă, eu i«l«»lii şi oasele ealciuate —remarcă 
legătura lor cu ritul funerar local , cch-.i ce înseamnă că au fost piese de 
inrentar funerar; 3) scrierea pictografică folosită pe ele prezintă «louă 
tehnici grafice diferite: pe tăbliţa rectangulară perforată o grafie figura¬ 
ţi r-imagistică (idem p«* tableta rectangulară neperforată) si pe tăbliţa 
circulară perforată o grafie lin iar-alfabetică, «•«•«•a ce vrea să însemni* două 
etape ale scrierii locali*, care relatează două fapte de credinţă mitică deose- 
bite cronologic si implicit şi «le conţinut; 4) ceea ee provoacă unele ne¬ 
dumeriri iu privinţa structurii grafice este lipsa iu grafia figurativ-imagis- 
tieă şi in aceea liniar-alfabetică a gcomctrismului iiu-nadrospiralic, pe 
fondul pe care sint proiectate aceste scrieri. 


X coli ti zar ea mitologiei predate impune sinteza datelor extras© 
din analiza culturilor proprii epocii referitoare la figurinele animaliere sau 
umane ca amulete, talismane sau idoli care încep să definească anumite 
stări de credinţă mitică : iu riturile magic//-mitologice legate «le cultul 
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pămtntului-mumă (sacrificiile aduse păinintului : copii, bărbaţi, capete 
de comute, îngropate fie in incinta unei locuinţe, a unei aşezări sau in 
afara aşezării «Ic tipul unui sat); in cultul morţii (prin înhumaţi©. In pozi¬ 
ţii diferite, cu miinile înclinate diferit, in necropole organizate pe categorii 
de înhumaţi sau «le incineraţi-Snhumaţi); sau in formele incipiente ale 
cultului solar (orientarea mormintelor spre răsărit). 

La sflrfitul neoliticului, in perioada de tranziţie spre epoca bronzului , 
intervine pătrundereu indo-europenilor pe teritoriul Daciei pr<*ist«>rk*c, 
Sn două valuri, cart* sub raport mitologic aduc cu ele o zestre culturală 
ce va intra in patrimoniul protodac şi al etnogenezei dace. 
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I.Miţjraţia indu-curopeană şi popoarele predare. - Ce no îndreptă¬ 
ţeşte sa nu trecem direct do la schiţa mitologiei predate la aceea a mitolo¬ 
gii tiarei Un amănunt esenţial: apariţia, dezvoltarea si influenţa inigra- 
ţiei indo-europene. Această raigraţie reprezintă o turnanta! mitologică 
in viaţa popoarelor indigene in Dacia preistorica, intrate in impact cu 
triburile indo-europene in migraţie. In relaţiile reciproce social-istorice, 
lingvistice si mitologice intervine o sinteză culturală originală. 

Caro sint cuceririle in domeniul vieţii materiale in epoca bronzului, 
ce antrenează, in parte, pe cele spirituale! Culturile tribale vechi s-au 
extins pe teritorii ce corespund, in viziune istorică retrospectivă, provin¬ 
ciilor principale ale Daciei, hotărnicind iu ansamblul lor viitorul teritoriu 
al Daciei preistorice, al tracilor nord-dunăreni : daco-gettt-rarpii. Epoca 
bronzului a fost dominată de metalurgia bronzului, de unde de altfel ii 
vine şi numele. Minereul de aramă, ca şi cel de aur se ex trăgeau din abun¬ 
denţă in Carpaţi. Prelucrarea lor se făcea in iniei ateliere stabile sau do 
meseriaşi ambulanţi. Prelucrarea )»ronzului nu exclude prelucrările ante¬ 
rioare ale pietrei, lutului şi lemnului. In epoca bronzului începe a doua 
diviziune a muncii : intre meseriaşi şi populaţia agro-pastorală '. 

Economia epocii, in ansamblul ei, se bazează insă pe producţia 
agro-pastorală. In agricultură pătrund unelte de bronz (seceri, topoare 
de luptă de tip tracic), spade late (Epureni), săbii înguste (Mateeşti, C'ăli- 
nesti). clopoţei (Cioclovina), aplici (Mişca-Bihor), pandantive (Ulmi- 
Liitcni) etc. 

Dar epoca bronzului este totodată şi epoca aurului : îndeosebi pum¬ 
nale de halebarde (Persani), brăţări si inele (Turnu Măgurele. Sărata- 
Monteoru), cercei si coliere (Curtea de Argeş, Sărata-Montcoru), faleră 
cu spirale efectuată prin ciocănire „au repousse” (Ostrovul Mare), vas do 
aur cu minere desprinse, efectuat tot prin ciocănire „au rcpoussă” (Baia), 
brăţări cu panda tiv (Cornăţel). brăţări eu volute spiraliee (Sacoşu Mare), 
diademă (Galeşu), pectoral (Balaciu). In creşterea animalelor pătrund 
tehnici noi de valorificare a produselor pastorale. Circulaţia bunurilor 
capătă un avint deosebit, datorită domesticirii şi folosirii calului şi inven¬ 
tării canilui. săniei si plutei. De la primele licăriri ale epocii bronzului, 
societatea se organizează pe citeva principii: din uniformă şi egalitară, 
cum este Sn epoca neolitică, devine stratificată şi ierarhică. Căpeteniile 
militare şi religioase încep să deţină puterea in comun, intr-o organizare 
pfestatală. Se ridică tot mai des aşezări fortificate de valuri dc pămint 
şi palisade, un fel de cetăţi primitive pentru adăpostirea căpeteniilor mili¬ 
tare si religioase alo autohtonilor. Armele curente sint acum de fier i 
securile plate şi duble, săbiile de tip dac, pumnale cotite, virfuri de suliţe, 
scuturi armate cu fier, coifuri etc. 

in? 


Ceramica din epoca fierului este uneori cauelată, alteori imprimată, 
Sn general mai puţin realizată decit in epoca bronzului. Parale) se iutilnese 
şi produse ceramice artistice in care domin:! inciziuni cu decor geometric. 
Plastica zoomorfă de astă dată figurează sub formă do amulete sau talis- 
mane. purtătoare de noroc. Intre temele zoomorfe predominante se recu¬ 
nosc ursul, lupul, cerbul, calul, oaia şi porcul (mistreţul). în această 
plastică zoomorfă intervin şi elemente alogene rezultate din migraţia 
unor popoare europene. 

In epoca bronzului apar morminte tumulare cu inventar care denotă 
funcţiuni ierarhice superioare in comunitatea tribală. In inventarul mor¬ 
mintelor, pc lingă piese dc aramă se găsesc şi de aur : unele de uz magi- 
co-mitologie, altele de paradă şi altele eminamente funerare. 

Cultul soarelui se dezvoltă pină la dominarea celorlalte forme de 
cult, a dementelor naturii. Soarele este iutii alegorizat, apoi eroizat. Se 
creează o incipientă literatură orală in jurul puterii divine a soarelui care, 
cum vom vedea, se va amplifica in etapa de separare a dacilor, ca traci 
nord-dunăreni, de tracii sud-dunăronl, cam in secolul VI i.e.n. 

Paralel mitului eroizării soarelui se formează mitul Marii Treceri , 
al sacrificiului uman. mitul ospăţului nemuririi , care în mitologia dacă 
vor deveni mituri esenţiale ale condiţiei umane în cosmos şi ale destinului 
divin al omului, prin zeii, profeţii şi reformatorii daci : prin Zalmoxis, 
Deconeu, marii pontifi .şi regii asociaţi la domnie cu marii pontifi. 

Migraţia indo-europcană care a început in perioada de tranziţie de 
la epoca neolitică la aceea a bronzului pătrunde pe teritoriul Daciei pre¬ 
istorice la sfiiţi tul mileniului IV, şi începutul mileniului Iii mmi. pe teri¬ 
toriul Europei in citeva valuri pastorale succesive (valul luvit, valul dorian, 
tracic şi oimeriun şi valul creatorilor de amfore sferice), majoritatea venind 
din Asia Mică prin strimtoarea Marmora, prin nordul Mării Negre şi prin 
nord-vestul teritoriului Dacici carpatice. Amestecul demografic şi cultural 
Intre băştinaşi şi triburile pastorale indo-europene a fost iniţial inevitabil 
violent. A urmat apoi o etapă de convieţuire şi aceulturaţie reciprocă şi 
alto de restructurare etnică lentă .şi îndelungată, care in epoca fierului s-a 
Încheiat, prin celţi, cu etnogrneza dacă, cu formarea culturii daco-geţilor 
şi, implicit, cu mitogeneza dacă. 

2. Animismul şi politri.Miiul indo-europenilor. — lado-europenii 
aduc cu ei un fond comun magieo-mitologic relativ unitar care, in parte, 
a fost asimilat şi in fondul mitologic autohton dacic *. Noi încercăm sa 
explicăm prin unde aspecte alo mitologiei indo-europene, intrate in impact 
cu mitologiile triburilor autohtone, citeva aspecte semantice, altfel inex¬ 
plicabile, ale mitologiei dace si prin acestea şi ale mitologiei daco-roinanc 
si deci implicit ale mitologiei române. 

Mitologia triburilor indo-europene a pendulat intre un* animism 
psihologic şi unul mitologic. Ponderea insă a căzut pe animismul mitologic, 
de care ţineau unele cristalizări politeiste. 

Parafrazindu-1 pe David Hume, putem spune că politcismul a fost 
prima tentativă mitopeică, iar idolatria, cu personajele ei mitice, prima 
formă dc cult mitologic. în centrul acestei mitologii indo-europene se aflau 
citeva personaje mitice : demonii şi teii. Atit demonii, cit şi zeii se refereau 
la cele două categorii dc fenomene care obsedau pe omul preistoric : cerul 
şi pămtntul. Zeul Cerului sau Cerul Tată figura corul încărcat cu toate 
atributele lui; Zeiţa Pămintului sau jPămfntul Mumă figura pfimiutul cu 
toate atributele lui. „Zeni Cerului întruchipa principiul masculin şi al pă- 
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mimului principiul feminin”. Aerai cuplu domina întregul panteon indo- 
europmn. I>in împreunarea secretă a Cerului şi Pămintulni. adică din hicro- 
gamia lor (icp&ţ yapoO. conform mitului primar, s-au creat cele inai 
multe divinităţi şi demoni. Cerul şi Pămintul devin părinţii zeilor şi ai 
oamenilor. 

Acestor două divinităţi primordiale şi generative le urmează, in 
ordinea importanţei, alte divinităţi : un Zeu al Soarelui , care uneori se 
confundă cu Zeul Cerului ; o Zei fă a Lunii , care un«*ori se confundă cu 
Zeiţa Muma a Pămiaiului; un Zeu al Tunetului; un Zeu ilhypkalic al 
fertilităţii vegetale fi animale ; un Zeu al zooculturii, al turmelor, păstorilor 
fi tini murilor; şi o Zeiţă a Aurorei. 

între mitologia prodacă şi mitologia triburilor indo-curopene in 
migraţie eurasiatică se realizează » sinteză mitologică locală, ale cărei tră¬ 
sături particulare încercăm să le expunem in mod succint, numai ca surse 
preistorice ale mitologiei române. 

:l. Cultul soarelui. Cultul hătrinilor înţelepţi. (iernntoîratrocraţia. 
Marea Zeiţă. - Cultul morţilor se mai menţine ca in neolitic, ritul funerar 
însă se schimbă radical. în epoca bronzului morţii nu se mai înhumează, 
ci se incinerează. Ritul incinerării rate adus de indo-europeni şi prezentat 
ca o consccinfă directă a cultului soarelui. Prin incinerare, sufletul trebuia 
să se cureţe de toate impurităţile corpului adunate intr-o viaţă. Ritul 
«le incinerare marea ritul Marii Treceri in J.umea cealaltă prin purifi¬ 
carea cu focul sacru asemeni focului solar. Cultul soarelui era deci dublat 
in epoca bronzului de cultul focului. Plastic, cultul solar se exprima prin 
alegorii şi simboluri, cum ar fi cele ale: rarului solar, roţii solare, prin 
disc, cerc şi spirală solară, figurine de păsări solare etc. iii epoca bronzu¬ 
lui. structura miturilor naturiste începe să fie in locuită de a unturilor 
artistici. Pe primul plan trece mitul iconografic al soarelui şi al unor pre¬ 
figurări tir divinităţi autohtone, revificate şi transsimbolizate de divini¬ 
tăţile aduse şi sugerate de valurile inigraţiei indo-curopene. 

în mitologia protodacă. paralel cu cultul soarelui se dezvoltă in 
directă legătură cu acesta un cult patriarhal, al părintelui unei familii 
mari sau al hătrinilor înţelepţi care prezidează moral destinul comunităţii 
tribale (un fel de gerontolalrie solarizată). Ceea cc nu înseamnă că icono¬ 
grafia si cultul femeii, prin Zeiţa Pămiutului, cu atributele fecundităţi; 

.şi fertilităţii au dispărut aparent. Rolul mitologic al femeii a fost numai 
«•stoinpat de cel al bărbatului. Acum mitul femeii se asociază cu noi atri- ' , 

bute, marcate de acelaşi cult indo-european. Nuditatea sieatopigistă si 
tatuată a statuetelor şi idolilor feminini este înlocuită prin figurarea cor¬ 
pului acoperit cu veşminte bogat ornamentate si podoabe auxiliare. Exem¬ 
plu : figurinele feminine de hi Cirna si Ostrovul Mare cu rochii in formă 
de clopot, cu «letalii ornamentale si insemne simbolice «le tipul sigmex, 
spiralei, cercurilor concentrice, rozetci solare etc. Aceste figurine au fost 
interpretate «le unii istorici ai artei arhaice locale ca anticipind elementele 
costumului ţărănesc la români prin costumaţie inedită si podoabe asemeni. 
Iconografia bărbatului rămine aceraşi ca in epoca anterioară: impune 
o imagine genealogică patriliniară şi patrilocdlă, « are se va menţine şi iu 
epoca fierului. Căpeteniile militare şi religioase sint fraterne, iar regimul 
lor este tipic gerontofratroerntie, recrutat fiirnl «lin sfatul de bătrtni înţe¬ 
lepţi ai tribului 3 . 

Mitologia protodacă este susţinută probabil şi «le o literatură orală 
de tip epic, care consemnează marile fapte «le arme şi de crcnliuţâ in căpe¬ 


teniile asociate la conducerra triburilor. Mitogogii şi făcătorii tir mituri 
deţin un rol «lin <•«• in ce mai importnut in comunitatea tribală. Nu sint 
priviţi ca impostori, nici ca barzi, « i «lr«*pt profeţi, taumaturgi si zei. Din «*i 
sc recrutează pontifii tribali, care devin mai apoi căpetenii mitologice in 
statul dac. 

Peste sinteza fondului mitologic, autohton cu fondul mitologic iiulo- 
europcan se suprapun un le infuenţe scitice rezultate din contacte de 
vecinătăţi şi impacte «leconvieţuiri. Influenţele se* remarcă uneori in cultul 
Soarelui (care de altfel era comun tuturor popoarelor in preistorje), in cul¬ 
tul Marii Zeiţe (irnipul statuar «!«• bronz «le la Xăeni), in taurobolii (ce 
iradiau «lin Tauri la), in cultul celor doi acoliţi divini (caro acompaniaţi 
p«* Marea Zeiţă), iu cultul Leului (simbol astral), al Şarpelui (spirala), in 
sacrfidi de animale (mai ales rai) şi sacrificii umane (prizonierii «Io război). 

Cu toate aceste influenţe scitice asupra unor superstiţii si credinţe 
in mitologia protodacă, iu familia «le z«*i geto-daci nu a pătruns nici un 
zeu scitic 4 . 



Idoli-coloane Cucutcni, după M- Pclrcscu- 
Dlmboviţa. 
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I. Mitologic sau religie? Opinii, ipoteze. teorii, nnasliloze probabile. — 
în lungul proces de elaborare a mitologiilor ancestrale, mitologia dacă 
reprezintă studiul final al evoluţiei normale, Înainte de restructurarea ei 
totală intr-o .sinteza mitologică dacoromână. In forma ei plenară, mitolo¬ 
gia dacă se înfăţişează ca o operă epică originală, unitară fii reprezentativi 
pentru întreg sud-estul trac al Europei, in epoca fierului. 

în legătură cu mitologia dacă s-au purtat din secolul al XlX-lea 
discuţii contradictorii şi uneori polemici: dacă e vorba de mitologie sau 
religie ; dacă e politeistă sau monoteistă (pură sau do tip heroteist) ; dacă e 
naturistă sau t vi nranaturistă ; dacă e iconică sau anionici ; dacă c completă 
(pe toate laturile ei) sau incompletă (rămasă intr-o fază nedesăvlrşitd ); 
dacă poate fi reconstituită (cu succes) în întregime sau numai in unele 
aspecte particulare ale ei? 

Scepticismul pe care l-au manifestat unii cărturari români, printre 
care cel mai surprinzător este al lui Lucian Blaga, care in 1043 susţinea 
că nu se pot reconstitui ca atare religiozitatea si mitologia getică din 
lipsa de informaţii ce ne stau la dispoziţie, nu inai constituie in prezent 
un argument peremptoriu. Do atunci au apărut atitea studii ample 
pină iu 1984 despre religiozitatea dacă, incit nu mii lipseşte declt o sin¬ 
teză globală a lor, pentru a ne da seama co a însemnat in antichitate refor¬ 
ma mitologică produsă in conştiinţa grecilor antici de opera lui Zdmoxis, 
care mai tirzin va fi reeditată in alte condiţii şi alte forme in nord-vestul 
Imperiului roman de reforma mitologică a druizilor. 

Discuţiile purtate In legătură cu mitologia dacă pot constitui obiec¬ 
tul unei lucrări impresionant de voluminoase, fără a se putea spune că 
ar epuiza tema astfel abordată. în cele ce urmează, noi na urmărim să 
reedităm tot ce au spus înaintaşii noştri despre mitologia dacă, in ansam¬ 
blul ci. No gindim ia Gr. G. Tocilescu care in Dacia înainte de romani 
a consacrat o bună parte din lucrare mitologiei gcto-dace şi statul ui teo¬ 
cratic gelo-dac, lucrare care in unele aspecte ale ei merită să fie reconsi¬ 
derată. Do asemenea no gindim la At. M. Mirienescu care in Gultul păgin 
şi creştin, conceput in patru volume (I. sărbătorile şi datinile romane 
vechi; II. sărbătorile creştine vechi şi de azi cu cultul şi datinile lor; 
III. sărbătorile române păgine de azi cu cultul şi datinile lor şi I Y. ele¬ 
mente de mitologie daco-rotnană), din care nu a publicat decit primul 
volum, in care a incius un adaos, Noţiuni despre mitologia dacică şi romană 
veche în Dacia, pledind pentru un stal aristocratic sacerdotal şi un substrat 
mitologic celto-greco-latin. trece in revistă tot ce s-a scris în acest dome¬ 
niu piuă la data publicării lucrării. A. D. Xenopol in Istoria românilor 
din Dacia Traiană a consacrat un capitol Religiei şi moravurilor. Religia 


lui Zalmoxis, consi dorind întreaga viaţă a geto-daeilor dominată de reli¬ 
gie — deci do regimul de stat teocratic. N ic ol ne Densuşianu in Dacia 
preistorică a urmărit eu tenacitate studiul mitologiei pelasge considerate 
a se fi cristalizat in (larpaţi şi deniei difuzată in vetrele do viaţă spiritualii 
ale Europei, cu unele Incluziuni piiuă in Asia. Reconsideri*»! statul pelnsg 
ea un stat teocratic şi mitologia pelasgă ea o mitologie uraniană, a susţinut 
ea pclusgii au fost continuaţi de traci şi tracii mai ales de ramura lor 
geto-dneii. Astfel mitologia preistorică pelasgă putu* bazele spirituale ale 
mitologici dace. Criticată global de Vasile Pârvan, Dacia preistorică şi-a 
regâsit econ la tracologi si roca ce este mal semnificativ şi audienţă la 
istoricii de profesie, care sint de acord că „din cauza puţinătăţii izvoarelor 
wtorice Ia acea dată (cirul a fost redactată lucrare:»] nu lipsesc uneori 
elemente de fantezie". Vasile Pârvan, in Getica, o protoistorie a Dacici, 
consacră istoriei religioase a geto-daeilor un subcapitol, in capitolul III. 
„Cultura getică'*. în concepţia istorică a lui Vasile Pârvan, n ligi a dacă 
..nu are nimic din nebunia diotigsiacă thraco- ph rjigică". Zeul suprem sălăş¬ 
luieşte in cer. Puterile in statul geto-doc sint separate, cea poli tic o-mi- 
litară deces» religioasă. Descrie panteonul duc, credinţa in nemurirea sufle¬ 
tului. Idealizarea religiei geto-dacicc nu e forţată, ei reiese ea atare din 
întregul lui sistem de gindire istorică. Alexandru Nour întreprinde un 
studiu amplu despre Cultul lui Zalmoxr. mergînd pe urmele lui Vasile 
Pârvan, la care adaugă unele datini şi credinţe atribuite geto-daeilor. 

Vieolae Iorga in HUtoire des Roumains rt de la Româniţi orientale 
schiţează o sinteză inedită a zeilor, profeţilor, eroilor şi spiritelor rele. 
ea şi a artei si mitologiei geto-daeilor. 

t‘«» mai amplă lucrare de tipul monografici istorice consacrată 
Religiei geto-daeilor o redactează Ion I. Russu, în care susţine că geto-daeii 
fac parte din tnaresi familie a popoarelor geto-arieue. întreprinde o critică 
filologică a textelor clasice despre religia geto-daeilor, ca şi o critică a 
exagerărilor idealizare ale Iui Vasile Pârvan, care a uitat eâ geto-daeii 
..erau un popor de ţărani şi păstori trăind in formă apropiată de natură, 
fără artă religioasă”. 

Mircea Eliado a republicat studiile incluse mai Înainte in diferite 
reviste de istoria religiilor, in De Zalmoxis ă Gcnghis Khan , in care a 
făcut analiza termenului dac ea entonim, apoi a numelui şi cultului lui 
Zalmoxis din perspectiva universală a religiozităţii şi istorici religiilor. 
A revenit asupra religiei dace in Istoria credinţelor si ideilor religioase , 
pâstrind proporţiile in expunerea cultului lui Zalmoxis in raport eu reli¬ 
giozitate:» contemporană epocii in context universal. 

Ceilalţi autori români caro au abordat uncie aspecte ale mitologiei 
daec ii vom menţiona cind vom considera că este cazul. în ansamblul 
« i, de La Getica lui Vasile Pârvan pină la Istoria României (voi. I, din 1960) 
şi de la 1.1. Russu pină la Mircea Eliade, atn tirmârit pur şi simplu numai 
să subliniem ceea ce. se poate spune că este mitologia dacă şi uta ce deta¬ 
şează mitologia dacă de celelalte mitologii contemporane ei. sub raport indo- 
europcan, in sud-cstul Europei, adică să subliniem temele principale şi 
secundare, caracterele esenţiale şi accidentale , f/i linii mari panteonul mito¬ 
logic, instituţiile mitologice , miturile şi riturile care o reflectă ca atare. 

Exegeţii mitologiei daco au recurs mereu la metoda paleontologici 
mitologice şi la ipoteze de lucru conexe acestei metode pentru a face să cmcargâ 
«lin documentele arlu*ologice, reduse »incori la citeva cioburi (dintr-un 
întreg distrus) sau la anastilou probabile, ca şi La alegorii şi simboluri 
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ambigue sau obscure, unele idei spontane, altele preconcepute, in acord 
sau dezacord cu concepţia şi viziunea mitologiştilor avizaţi sau impro¬ 
vizaţi. 

In toate aceste documente arheologice, literare antice, lingvistice 
şi, mai ales, etnologice, conservate sub forma de informaţii preţioase, noi 



ne oprim numai asupra acelora care ne relevă unele aspecte despre super¬ 
stiţii, credinţe , datini fi tradiţii , despre instituţii mitice , permanenţe relative 
in mituri si rituri , forme de cult, sărbători fi manifestări ludice. 

2. Dualism fratrocratic sau henoteism. Anieonîsm. — în stadiul 
actual al cercetărilor de mitologie dacă, sin tem in posesia cîtorva mono¬ 
grafii arheologice, istorice, lingvistice şi etnologice care au abordat mono- 
disciplinar sau interdisciplinar materialele descoperite pe teren, in muzee, 
arhive şi materiale comparativ-istorice despre mitologia popoarelor 
antice cu care s-au aflat pe aceeaşi treaptă social-politică. 

în lumina acestor materiale, mitologia dacă nu trebuie considerată 
drept o religie. Faptul că mitologia este a doua treaptă a religiozităţii, 
după magie, nu înseamnă că trebuie interpretată strict ca religie. Că poate 
prefigura unele intenţii religioase (hcnotcismui), aceasta e altceva. Mito¬ 
logia se află la jumătatea drumului intre magie şi religie. Mitologia per- 
formează religia, pentru că religia este o potenţare individuală a mitolo¬ 
giei. Aşa se facocă orice mitologie preistorică, inclusiv cea dacă, e politeistă. 
Se pune întrebarea : despre cefei de politeism este vorbal De un politeism 
complex sau complexat ? Noi opinăm pentru interpretarea politeismului 
dac ca fiind complex. Prin reducere la absurd, acest politeism complex 
este dominat de un dualism mitic sui generis. S-a discutat indirect despre 
dualismul dac. Ceva mai mult, a fost combătut, uneori in necunoştinţă 
de cauză, alteori din spirit de contradicţie sau contra-opimune ştiinţifică. 
Date fiind antecedentele proto- şi predace ale dualismului dac, aşa cum ara 
constatat, acesta este de tip general uman. Acest dualism gcneral-uman fn 
varianta dacă prezintă cîteva însuşiri ce nu pot fi estompate. Este in esenţa 
lui totodată gemelor , fratrocratic şi cosmocratic. Trei atribute care îşi trag 
rădăcinile din, sau îşi proiectează ramurile în regimul fratrocratic, gtron- 
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tocralic şi teocratic propriu societăţii si statului dar. prin coca ce a con¬ 
stituit mai apoi istoriceşte asociaţia ta domnie intre marele preot şi 
regele dac. 

Ponderea in acest dualism gcmelar, fratrocratic şi cosmocratic cădea 
citul pe una, citul pc cealaltă dintre componente (ca şi in dualismul socio- 
polilic dac). Explicit, ponderea cădea cind pe cultul lui Gebeleizis, cind 
pc cel al lui Zalmoxis ; cind pe marele preot, cind pc rege. între cele două 
componente ponderea nu era automată, ei compensatoare, intr-un ritm 
dialectic in care accentul se punea pe treburile vieţii spirituale sau pe cele 
materiale, pe suprauman sau pe imum. jh* sacral sau pe profan. Această 
|M>ndere a făcut iutii pe Vasile Pârvan să vorbească despre un henoteism 
idealist 1 şi apoi pe exegeţii Iui Pârvan despre un henoteism de tip mono¬ 
teist. în fotul, e vorba de un henoteism mitologic autentic in acea vreme : 
un henoteism emanat din dualism. 

Ceea ce trebuie reţinut e fapt ui că acest henoteism emanat din dualism 
prezintă trei aspecte contradictorii intre ele, dar care pot concura, şi anume 
antropomorf ic. aniconic şi tabuistic. Antropomorfismul divinităţilor a fost 
relativ conturat in faza primară a mitologiei dace. Pe măsură ce mitologia 
dacă s-a închegat ca atare, antropomorfismul a depăşit faza metaforică 
si simbolică. Zeii principali au început să prezinte forme umane, care însă 
fiind acul Uite au rămas in fizionomia lor necunoscute. De hierofaniile zeilor 
se bucurau numai marii preoţi, care erau totodată profeţi şi reformatori 
(l)ecenou, Cosingas, Vcziua. Duras etc.)*. 

în sulemenea condiţii se explică aniconismul mitologiei dace. in forma 
Ini culminantă, iconografia imprecisă a zeilor e invocată prin comparaţie 
cu si zeilor greci, a căror iconografie e precisă, făiă ca prin această com¬ 
paraţie să se clarifice ceva in plus. Grecii spuneau că Gebeleizis e un fel 
de Zeus Tonans, zeiţa vetrei şi a focului un fel de Hestia, zeul războiului 
un fel de Marte hiperl>orean etc. Dacii nu comparau invers pe zeii eleni 
cu ai lor. 

Daci vrem totuşi să vorbim de o iconografie mitologică in faza de 
culminarc a mitologici dace, ne putem referi numai la iconografia semio¬ 
tică (de semne. însemne şi simboluri geometrice). Mai precis spus, no putem 
referi hi geomctrismul ritual care a transsimbolizat astfel iconografia vag 
antropomorfică. Acest geometrism mitic a fost la rindul lui şi el abstract, 
criptic şi magic. 

Cele două monumente triumfale referitoare la cucerirea Daciei de 
romani, şi anume „Columna lui Traian” 3 şi „Monumentul dc la Adam 
Klissi” 4 redau figurate citeva divinităţi, însemne sacre, motive ornamen¬ 
tale ce ţin de mitologia dacă. Dar si in unele monede emise la Roma după 
cucerirea Daciei sau emise in Dacia s-a introdus iconografia romană in 
aniconismul dac, lăsind posterităţii citeva imagini receptate de romani 
prin mentalitatea lor concretă, pe care altfel n-am fi putut să ni le închi¬ 
puim in panteonul dac. 

Pe Columna lui Traian sint înfăţişaţi, pe lingă divinul Traian cu 
sacerdoţii lui şi stindardele sacre şi probabil alte personaje ce ţin de 
sacerdoţiul roman, şi divinităţi dace : seul Danubius , căruia i se aduc jertfe 
pentru a proteja trecerea peste apele lui a trupelor romane in Dacia 5 ; 
stindardul sacru balaurul dac cu cap de lup înfipt intr-o prăjină şi emblema 
mitic dacă®; succedaneele coloanei cerului redate prin două colonete, cu 
capiteluri simple şi efigii sculptate in cercuri, plasate in afara palisadei 
cetăţii, extra inuros , ca însemne protectoare dace 7 . Iar in basoreliefurile 
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Tropeum-ului de ta Adam Klissi sini înfăţişate sub metope un bnu «le bl»>~ 
curi-frize, unice in arhitectura trofeelor romane, reprexentind frunze «le 
acant in spirali terminate cu capete de lupi cu gurile deschise, însemne 



UToc cir rnzu ilc Ia m>numcnlu1 dc It .Vam Kthsl. cu râpele dc lup 

totemice dace*; prob: bilaltedousl stindarde dace diferenţiate stilistic sau 
parţial distruse, incluse iu friza eu arme tt ; scuturi cu el < minte mitice de or dii* 
heraldic tribal (unele identice eu cele «le pe Columna lui Truiun) 10 ; un com¬ 
batant antiroman, probabil un dsc. cu un eoij cu coarne de borideu 11 ; doi 
birbni ajrontafi reprezentând cele «louă forţe antagonice ale luptei fra¬ 
terne ,= ete. 

Citeva monede romane figurează pe zeul Danubius pe un «linar 
consular şi alte două imagini mitice ale Daciei, una Dacia capta şi alta 
Dacia Felii: şezind (probabil) pe un tron in faţa unei coloane sau a unui 
trofeu. 


pur în aceleaşi condiţii se explica si tabu is mul mitologiei dace prin Ir-o 
tradiţie spirituala st ii vedic : înfăţişarea si pronunţarea numelui adevărat 
al zeilor era interzisă. înf.' ţişarea zeilor putea fi polimorfă, deci nrdejinild 
Jizionomic. Numele zeilor nu putea fi pronunţat ca atare pentru că atră¬ 
gea moartea descoperitorilor lor intim pictori sau a cutezătorilor. Numele 
Gebeleizis, ca si Zalmoxis siut probabil, conform unei logici mitice şi unei 
exegeze lingvistice relativ recente, apelative sau rpikleis-ur\. 

3. Onomasticii divinii. Mitoiiiinc dace. — Exegezele scot in evidimţă 
doua aspecte ale onomasticii divine la daci : pe «le-o parte, istoria lor miti - 
sală (aceea a marilor preoţi, profeţi şi regi deveniţi zei) şi, pe de alta, 
mitologia lor is/oria/ă (a cuceririlor indiscutabile ale panteonului dac in 
opinia culturală a greeo-romanilor, cele mai elevate popoare ale antichi¬ 
tăţii europene). 

Nu ne propunem să trecem in revistă toate etimologiile mltoninidor 
atribuite lui Zalmoxis şi lui Gebeleizis, care in pluriseinantismul lor abia 
p l | . , " cu ^.î ucn,r ‘l^- A so vedeea in această privinţă exegeza lui Mircea 
J&u&de. Noi ne oprim la ipoteza semantică a lui Reys Carpenter care ajunge 


la alte concluzii docil colo la care au ajun* antecesorii lui. Conorin analizei 
semantice, conceptul Zalmoxis vine «le la Zalrno = „piele”, iu lunba 
traci, Olxis „urs” (după 1). Lagarde); iar conceptul {Ge) Bel ei zis cu 
varianta Meleizis ~ „mincâtor de miere”, deci tot urs l3 . 




Danubius (dinar roman). Dacia capta ţi Dada Kclix 


Aceste două nume converg în semantismul lor pentru a dezvălui 
un cult ancestral al ursului totemic la daci, cu rituri invernale ale morţii, 
urmate de rituri primaveraîe ale resurecţiei. 

Cum vom constata in partea consacrată structurii integrative a 
mitologici roinăne, cultul ursului s-a bucurat şi încă se mai bucură de o 
atenţie deosebiţi in zonele peri- şi intramontanc ale Carpaţilor. 

Deci Gebeleizis ar fi zeul mfncă/or dc miere , după numele tabuistic 
al unei divinităţii in formă de urs, şi Zalmoxis zeul purtător de nebridă din 
piele de urs. Corect, două divinităţi gemelare onomastice. Bineînţeles, 
.aceste etimologii sint departe de a fi singurele şi de a fi unanim acceptate. 
Ele sugerează numai o omologie sau o analogie divină. 

Teza onomastică este stinjenită de caracterul atribuit «le majori¬ 
tatea exegeţilor chtonismului lui Zalmoxis care devine astfel zeu uranic 
şi urunismului lui Gebeleizis care sc menţine astfel pină la cucerirea Daciei 
de romani. 

Astfel, două divinităţi, aparent antagonice, sint compensatorii prin 
calităţile lor intrinseci: Gebeleizis ca zeu al cerului, al soarelui şi al intem¬ 
periilor si Zalmoxis ca zeu al pâmintului, al morţii şi ai nemuririi. 

Nu ştim nici pină in prezent dacă aceste două divinităţi fratrocrate 
şi cosmocrate alcătuiesc ipostazele uneia şi aceleiaşi divinităţi sau dacă 
ai na e divinitate şi cealaltă mare preot al celeilalte divinităţi. 
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în noua perspectivi, panteonul dar se reduce deci la două divinităţi 
dominante, de tip gemelar şi fratrocratic, care ideativ, temperamental 
şi caracterologic sint diferenţiate, dar care, ostentativ, conlucrează intre 
ele (Zalmoxis pentru Gebeleizis şi invers). Conlucrarea este organici şi 
inevitabilă, pentru *ă ţine de rostul mitic al activităţii lor fraterne. De 
aceea dualismul mitologiei doct nu e, cum s-a spus. eminamente de tip 
irano-european, sau, mai recent, scitic. Asemănările in general vin din 
perspectiva psi ho-mitologică a oricărui dualism , mai precis, din perspectiva, 
psiho-mitologică a dualismului mitologic gcneral-umau, iar in special din 
reverberaţii culturale irano-europene, provenite din migraţii preistorice 
sau din migraţii istorice, care nu au afectat fondul mitologic autohton 
ancestral. 

Nu ştim încă dacă aceste două divinităţi gcmclare suit personaje 
preistorice reale, strfraoşi-cipetemi ai unor triburi divinizate post- 
mortem ; dacă sint f« rme antropomorfizate ale unor totemuri de asemenea, 
divinizate. Toate ipotezele sint acceptabile pină la proba contrarie. 

în jurul acestor două divinităţii gemclarc au gravitat treptat alto 
divinităţi preluate diu arsenalul mitologiei protodace : un zeu al râzboiu- 
lui, numit convenţional de mitografii antici Marte. o zeiţă a focului, nu¬ 
mită tot convenţional Vesta, o zeiţă a vinătoaioi. lVndis, şi citeva spirite 
inferioare meteorologice, terestre şi sub terestre fără nume. 

tYlor două divinii; ţi geinelarc al- mitologiei daco li s-au consacrat 
forme de cult speciale, din care ni s-au păstrat dcar citeva indicaţii, suti- 
<• icnte pentru a putea extrapola restul. Din cultul lui Gebeleizis, tragerea 
eu săgeţi in nori. care după C. Daicoviciu nu pare un act de împotrivire 
contra zeului uianic, ci de intrajutorare, pentru iinprăştiat norii, genii 
duşmănoase care acopereau strălucirea soarelui. Era deci un act de cui! 
uranic. După noi, sâgctarea norilor nu era obişnuită, permanentă ori do 
cite ori se înnoura cei ui, ci o activitate rituală practicată rar, numai la 
începutul si in timpul eclipselor de soare, conform credinţei că soarele 
este mimat de spiritele răufăcătoare meteorologice. Desigur, o anticipaţie 
mitică a credinţei Sn vircolaci care măuincă soarele, cînd sătenii trăgeau 
clopotele ca să sperie si să gonească vircolacii. 8ăgetarea rituală in timpul 
eclipselor de soare o mai plauzibilă pentru noi decit săgetai ea in timpul 
oricărei innourări, care dc altfel în zonele peri- şi intracarpatice sint per- 
manente. Tot din cultul lui Gebeleizis considerăm că făceau parte si sacri- 
Jioiilc umane, iniţial pe niguri, aduse concomitent cu practica im incrărilor 
funerare, probabil dc aceeaşi sursă ancestrală indo-curopeană. 

4. Sacrificii umane. Mesagerii ecrului. — t'u timpul, sacrificiile 
umane au căpătat ti» mesaj metafizic in legătură cu aşa-zisa doctrină a 
nemuririi sufletului. Sacrificiul nu a mai fost impus, ci tolunlar. In regat, 
un t inăr era ales să Jir mesager al lui Zalmoa is. zeu încărcat dc asemenea, 
ca şi Gebeleizis, cu atribute uranice, pe lingă cele chtonice. Sacrificiul de¬ 
vine periodic din o in 5 ani. Se desfăşura in incinta smră circulară, din 
hicropola dacă Şarmiseget uza, în faţa marelui pontif şi rege cu suită 
alcătuită din prelaţi şi militari veniţi din largul ţării. Mesajul către Zal- 
moxe era transpus de marele preot in taină. Zvirlirea in suliţe se făcea do 
jos in sus, de la pămint spre cer, prin aruncarea mesagerului astfel dc către 
patru ostaşi puternici, carc-1 prindeau de mimi şi picioare. Mesagerul 
trebuia să moară prins Sn suliţe, fără să atingă pămintul. Dacă insă cădea 
zdrobit de moarte pe pămint, mesajul lui nu era considerat îndeplinit 
şi se repeta cu un alt mesager al cerului, pregătit anume să-i ia locul. 
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Se parc că ritul acesta primitiv a dăinuit pini aproape in timpul răz¬ 
boaielor lui Docebal cu împăratul Traian. 

.1. Marii pontifi. Preoţii-militari. Marii pontifi asociaţi la domnie 
«•ii regn daci nu para fi fost nişte preoţi simpli sau improvizaţi, ci uneori dim¬ 
potrivă. Astfel se menţionează despre Zalmoxis că a fost reformator mitic, 
profet, mare pontif, taumaturg, rege, daimon şi zeu, « ă a frecventat marile 
centre religioase ale lumii antice. Deci, că ur fi urcat întreaga scăr i a con¬ 
sacrării şi apoi a sa era li z rii. Se relatează că ar fi învăţat medicina psiho- 
empirică şi a propov duit nemurirea sufletului, starea «le beatitudine după 
moarte, fericirea egalitară iu imp*raţia cerească. Pentru a iniţia pe disci¬ 
polii lui, s-ar fi retras intr-o subterană din hicropola daci Sariniscgetuza 
si ar fi reapărut «lupi 4 ani. De asemenea că ar fi iniţiat, «lupi aceşti patru 
ani. ciţiva «lisciploli prin aşa-zisele ospeţe ale nemuririi, un fel dc simpo¬ 
zioane in scop mitologic asemenea color descrise mai tirziu de Platou. 
( cea ce inseainn« eă Zalmoxis ar fi precursor pe continentul european al 
instituţiei simpatice chiar înainte de Platon, care foloseşte simpozionul 
in scop filozofie. 

( u o precizare, e Ia aceste ospeţe iniţiatice alături de Zalmoxis asis¬ 
tau numai ctf petenţile militare şi sacerdoţii principatelor confederate in regat. 
Apoi s-ar fi retras intr-n peşteră, unde ar fi învăţat pe ucenicii lui. 

Dintre ceilalţi mari pontifi, Deceneu pare a fi fost alt cărturar, «ie 
vreme ce Iuniunea ii atribuie calităţii excepţionale, punindu-le insă pe 
seama gotiamului şi justificind astfel un trecut de civilizaţie şi cultură 
rivnit pentru acea vreme «le goţi si multe alte popoare europene. Nu mai 
prejos sint marii pontifi Cosingas şi Ocina. 

Printre instituţiile mitologice despre care avem indicii sigure sint 
congregaţiile «le preoţi-inilitari, dintre care mur este cea descrisă de Mireca. 
Kliadc. a luptătorilor lupi, care acţionau sub impulsul brutal al unei firi 
carnasiere, ce poale fi numită şi Juror lycantropicus. Altă congregaţie mili¬ 
tai ă pare a fi. «lupi noi. eea a luptător Hor-urşi purtători de măşti de tipul 
tac tei galea, mască mobilă de urs -.care însoţea atacul cu mormăi¬ 
turi fioroase in amintirea ursului-totcm divinizat. 

Mai erau şi ordinele călugăreşti ale ctiştilor, capnobanţilor etc. care 
«luceau o viaţă de pustnici, in creierii munţilor, dc unde coborau, din ciud 
m eind, pentru a propovădui in spiritul doctrinei lui Zalmoxis. O remi¬ 
niscenţă a ordinului ctiştilor in mitologia română sint, după Traian Ucr- 
Reni, solomonarii. 

.Marii pontifi şi căpeteniile militare, in frunte cu regele, făceau anual,, 
la solstiţii şi echinoxuri ,procesiuni in masă pe culmile donioale ale munţilor, 
l'.rsju « eea ce s-a numit mai apoi urcările pe munte , care aveau loc intre 
răsăritul şi apusul soarelui. Beminiscenţele acestor urcări pentru rugăciune 
pe munte, cit mai aproape de cer, in linişte şi reculegere, au supravieţuit 
la romani pină in epoca modernă, fiind preluate de creştinism incă din, 
perioada migraţiilor euroasiaticc ale erei noastre şi iranssimbolizato 
magico-religios. 

Munţi sacri si peşteri sacre. Vetre solare. — Pe munţii conside¬ 
raţi sacri la daci s-au construit hieropole. Probabil trei la număr : prima 
şi cea mai importantă, care s-a conservat destul dc bine, pentru a fi cer- 
cetat amănunţit, este cea de la Grădiştea Muneelului; a doua de pe 
( eanJău, acolo unde s-a zărit pină in vremea lui Dimitrie Canteinir simu¬ 
lacrul de monument megalitic al Dochiei cu oiţele ei. şi a treia in Munţii 
Apuseni, Sn preajma Muntelui Găina. 


Am socotit acest num tr aproximativ ele hicropole deoarece am con¬ 
statat cil muntele sacru in care se alia peştera lui Zalmoxis. Cogainon- ul, 
a fost plasat de cercetătorii lui in aceste trei /.oue din Carpaţi. Cum peştera 
lui Zalmoxis trebuia sil fi fost foarte aproape dc hieropolaprincipală a rega¬ 
tului şi de Sarmisegetuza Regia, la această concluzie ue-au dus inevitabil 
cercet.it ile «le toponimie istoricii efectuate recent dc Mircca Horaorodean 14 , 
care analizează toponimele majore si minore din zona Sarmisegetuza 
pentru a surprinde originea şi semnificaţia lor istorică primordială. E 
vorba de un material bogat de teren care demonstrează o „viaţă socială 
Liră întrerupere pe teritoriul anticei Sarmisegetuza, capitala Daciei in 
timpul lui Decebal” şi. indirect, excepţionala importanţă a unor mito- 
nirae, la care ne vom referi in parte şi in capitolul consacrat „toponimiei 
mitice”. 

7. Sanctuare dc tip temenos. pcrihol. nlniton. Aceste toponime 
ne atestă direct sau indirect că dacii işi desfăşurau activitatea magico-mi- 
tică in peşteri, schituri construite in scorburi dc copaci, incinte subterane 
şi sanctuare circulate, Îndeosebi pe culmi. Dintre multele peşteri presu¬ 
puse a fi fost folosite de căpeteniile religioase, cea mai celebră a fost aceea 
de pe Muntele Cogainon. Cei co au încercat să descopere peşterile de cult 
duc au făcut mai multe ipoteze de lucru dectt cercetări de t eren. Pustnicii 
daci trăiau in scorburile copacilor seculari, in străfunduri de codri sau in 
colibe amenajate in pustiuri. Incintele subterane de lipul eumerei ascunse 
in caro s-ar fi retras patru ani Zalmoxis pentru meditaţie religioasă e posibil 
să mai fi fost folosite şi de inarii pontifi ce i-au succedat după reforma lui 
mitologică, deşi nu posedăm informaţii despre această succesiune, nici 
măcar pentru camera ascunsă in subsolul palatului regal dac. Cele mai 
multe descoperiri arheologice şi interpretări istorice se referă insă la incin¬ 
tele circulare de tiptil sanctuarelor. în ansamblul lor aceste incinte alcătuiesc 
trei categorii do construcţii: simple , complexe şi complexate. 

Dintre incintele simple menţionăm pe cea care reprezintă numai 
delimitarea ei ca atare, de la Grădiştea Muncelului, şi două cu vatră in 
mijloc, una la Feţele Albe in Munţii Cibinului şi alta La Pecica in judeţul 
Arad. Dintre incintele circulare complexe menţionăm două construite 
pe dealuri, La Pustiosu şi Rudele, şi una pc munte, la Meleia, iar dintre 
incintele circulare complexate, deocamdată numai una, aceea ce ţine de 
hieropola de la Grădiştea -Muncelului, lingă Sarmisegetuza Regia. 

Incintele circulare simple au diametrul redus (intre 0 şi 10 in), 
cea mai mare este aceea de Li Grădiştea Muncelului (cu circa lă in dia¬ 
metrul). Au în centru o absidă iu care se află uneori o rolră, ceea ce ne 
determină să le considerăm un fel de sanctuare specializate in sacrificii 
animaliere şi vegetale către o divinitate celestă, probabil solară. Incintele 
eircularc complicate au un diametru mai mare (de circa 13 in) şi sint 
alcătuite din două circumferinţe concentrice, in centru cu o absidă do 
tipul cella (la greci şi La romani). Absida are in mijlocul oi o vatră sau 
două vetre, una in absidă şi alta intre absidă şi circumferinţa mediană, 
sau numai una intre absidă şi circumferinţa mediană. 

Numai incinta circulară dc tipul sanctuarului complexat, cura esto 
aceea dc la Grădiştea Muncelului. are un diametru do circa 30 in şi este 
cea mai semnificativă pentru arhitectura raagico-mitică dacă, atic prin 
structura , cit şi prin integrarea intr-un ansamblu de alte incinte alo hioropoloi 
.ce ţine de Sarmisegetuza Regia. 
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C’eea ce interesează In alcătuirea tuturor acestor incinte circulare 
simple, complexe şi complexate sint : orientarea lor în spaţiu şi amenajarea 
lor specială pentru un cult în aer liber, îndeosebi solar. Incintele circulare 
de tipul sanctuarului sint orientate pe linia NV f adică au deschiderea prin. 

I 
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Hieropola dc la GrAdlftet Muncelului. 


cipulă a absidei spre SE, iar partea curbă a absidei spre NV. Deschiderea 
«pre Sh serveşte la solarizarea fundului curb al absidei; tehnica construc¬ 
ţiei, generală pont ni incintele in aer liber de tipul tom*fio9-ului sau seini- 
inchise do tipul pm'M-ului sau abaton-ului. Amenajarea incintei circulare 
complexate se deosebeşte de a celorlalte incinte simple construite in teh¬ 
nica temenos-ului şi de incintele complexe construite in tehnica pcribol-ului. 
In incinta complexată sint folosite toate cele trei tehnici : in cercul exterior 
tehnica temenos-ului, in cercul median — tehnica peribol-ului si in 
cercul interior sau absidă — tehnica abaton-ului. în această triplă tehnică 

constă pol iju neţ iun ea marii incinte. 

„Ştiri literare bogate dar contradictorii, suţine Ligia Birzu, ne dau 
detalii referitoare la natura credinţelor (...) la cultele uraniene (...) cu absenţa 
imaginilor antropomorfe ale divinităţilor supreme masculine şi rolul decisiv 
pe °iire d are marele preot (...) Cultele uraniene se oficializează si devin 
religie de stat (...) In Dacia se dezvoltă paralel cu cultele uraniene si culte 
chtonienc, cu divinităţi feminine care treptat sint împinse pe plan secun¬ 
dar şi prohibite cu tot ansamblul lor de practici mai mult sau mai puţin 
orgiastice”. Această presupunere şi-o întemeiază Ligia Birzu ..pe data la 
care pot li plasate cele mai vechi sanctuare circulare dacico care nu par să 
fie anterioare secolului 7 i.e.n. Oricum, sanctuarul cu soarele de andezit (...) 


k\c la Gărdiştea, vetrele solare de la Mihai Vodă sau Melc ia aparţin unei 
faze mai recente (poate chiar sec. 1 e.n.). R&mlne de lămurii dac* cele 
două tipuri de sanctuare dacice (patrulater eu aliniamente de coloane şi 
circular) sini asociate aceluiaşi cult, eventual la două ipostaze alo aceleiaşi 
divinităţi, fiind destinate unor ceremonii deosebite sau reprezintă locaşu¬ 
rile unor divinităţi diferite”. Şi conchide : „este greu de stabilit ponderea 
cultelor chtonicne in ansamblul credinţelor religioase dacice, după cum 
«este dificil de demonstrat, iu ciuda unor informaţii antice, sincretismul 
dintre cultele uraniene şi cele chtonicne. Pare mai verosimilă ulcea conser¬ 
vării acestor credinţe ehtoniene sub forma unor culte populare. Aceasta 
•ir fi si una din explicaţiile importanţei de care se bucură cultul Dianei 
'itrqina in Dacia romană. Dispariţia structurii politice dacice a antrenat 
fără îndoială şi dispariţia ideologiei religioase care o susţinea si a făcut 
posibilă reactivarea vechilor culte ehtoniene" ,s . 

Din cele relatate reiese că in mitologia dacă se poate vorbi de un 
dualism uraniano-ehtonian, in faza de independenţă a Daciei, cu accent 
henoteist pe caracterul uranian al religiei de stat, iar in faza romană a 
Dariei de un chtonism care se menţine clandestin la dacii romanizaţi ca mito¬ 
logie populară. 

Reconstrucţia propusă de arhitectul Dinu Antonescu pentru incinta 
complexată de la Grădiştea Muncclului nu satisface exigenţele urn i con¬ 
strucţii magico-mitice de cult solar in aer liber". Ultimul şi cel mai radical 
proiect propus de arhitect acoperă integral incinta cu o construcţie cir¬ 
culară cu acoperiş conic, totul din lemn. in plan conservind trei încăperi, 
două iu culoare circulate şi una In absidă, inthările fiind in cruce, axate 
pe linia intrării absidei. 

O incintă circulară sacră consacrată cultului soarelui, ca şi un templu 
solar complexat de tipul celui de la Grădiştea Muncelului, nu poate fi 
acoperită. Cel mai clasic exemplu de incintă sacră e cea de la Stonehenge, 
în care stUpii de piatră erau folosiţi pentru determinarea umbrei lor la 
solstiţiuri si echinoxuri, ca .şi pentru măsurarea ceasurilor din zi. In cazul 
incintei circulare complexate de la Grădiştea Muncelului se poate susţine 
că numai deschisă putea indeplini mai multe funcţiuni: de sanctuar, observa- 
(or astronomic, de instalaţie meteorologică, de eventual calendar şi de ojran- 
dariu. Sanctuarul fiind un concept care, cum vom constata, se referă la 
multe funcţiuni, vom încheia cu el consideraţiile noastre. Ca observator 
astronomic, stilpii primei şi celei do-a doua circumferinţe determină după 
umbrele lor solstiţiilc şi echinoxurile, iar cei de pe circumferinţa primă, 
prin umbrele lor, ceasurile din zi. Calendarul, aşa cuin s-a mai spus, este 
marcat prin stilpii exteriori şi interiori şi intervalele dintre ei. Cu o singură 
menţiune :: calendarul nu a fost cercetat după criterii magico-miticc antice, 
c i după criterii contemporane de calcul strict matematic, pentru patru 
anotimpuri simetrice. Ceea ce se uită in legătură cu datele stabilite din 
calcule sofisticate este realitatea meteorologică proprie podişului Tran¬ 
silvaniei si întregului teritoriu al României, care nu se bucură de patru 
anotimpuri simetrice, certe, bine delimitate matematic, ci dc trei anotim¬ 
puri : vara, toamna fi iarna. Trecerea de la iarnă la vară se face uneori 
in trei, patru zile. între anotimpuri există un echilibru instabil, toamna se 
prelungeşte in iarnă fi iarna are uneori adevărate zile de vară. Ceea ce 
inscamnă că in esenţa lui calendarul dac a rezultat din colaborarea a două 
grupe de discipline inagico-mitice (astronomia şi meteorologia) cu echi¬ 
valentul lor empiric. 


în ultima vreme Rtudiile referitoare la incinta sacră au pus accentul 
mai mult pe analiza comparaţiv-istoricâ a cercurilor ei concentrice. Un 
stndiu a urmărit să descopere un calendar solar „înscris” in ele şi felul cum 
a fost utilizat l7 , altul a urmărit să descopere efectele de umbre şi lumini 
ale celor două cercuri concentrice, şi anume „cercul exterior (...) imaginea 
planetelor Saturn, Jupiter, Marte, Venus şi Mercur; cercul interior (...) 
imaginea poziţiilor Lunii, iar potcoava imaginea Soarelui” la . Ambele studii 
interpretează datele astronomiei actuale prin prisma unei matematici 
sofisticate a elementelor construcţiei bimilenare, neglijind caracterul 
magico-mitic de epocă al acestei incinte sacre şi al calendarului hi care 
se referă. Ipotezele de lucru se sprijină pe unele calcule matematice, insă 
se uită elementele spirituale care jucau un rol precumpănitor In ştiinţa 
unui stat teocratic cum era cel dac. 

Pragul exterior al incintei circulare mari era căptuşit in interior do 
stilpi pe care atirnau, după redactorii Istoriei României: „bucame, 
jertfe vegetale, ofrande votive, arme” 18 ; cercul de stilpi prevăzuţi anume 
c u inele alcătuia un ofrandariu expus tuturor punctelor cardinale. Xu ar 
ti singurul caz in istoria construcţiilor in aer liber. 

Marea incintă sacră complexată reprezenta proiecţia la sol a soarelui 
Iranssimbolizat, cum era şi normal intr-un templu solar in aer liber. In 
incinta-templu in aer liber se oficiau cele mai importante datini cultuale 
legate de activităţile statului centralizat dac : proclamarea solemnă a 
sacrificării in lănci a mesagerului ceresc (care ar fi putut avea loc şi ală¬ 
turi în incinta circulară fără absidă şi vatră, cu diametrul de 15 m); înscău¬ 
narea marelui pontif, a regelui şi marilor taraboşi; asocierea la domnie 
a regelui cu marele preot; căsătoria regelui şi a taraboşilor moştenitori 
la tron; ridicările in rang şi degradările marilor dregători ai statului; 
primirea ambasadelor străine; proclamarea războiului sfint şi a păcii; 
încheierea alianţelor, activităţile profetice şi complicatele forme de mancie 
(astronomancia, ncfelomancia, ehaomaneia, ornitomancia, piromancia, 
theomancia etc. *) ; calcularea timpului in raport cu calendarul circular 
şi cadranul solar şi in raport cu cunoştinţele magico-miticc şi cele empirice, 
coroborate cu cunoştinţele despre regimul climatic al Daciei. 

Săpăturile care s-au întreprins în incinta circulară mare de la Gră¬ 
diştea Muncelului au descoperit o vatră de foc cu pămint calcinat, urine do 
piloni de lemn dispuşi in potcoavă (care ar marca absida sau cella) 21 
şi^ undeva, lateral, urmele unei presupuse scări care ar duce undeva sub 
pămint. în ce măsură urmele acestea dc scară subterană tăiată in calcare 
sint reale, incă nu ştim. Dar dacă ar duce cumva la o încăpere subterană, 
atunci s-ar ridica vălul de peste legenda chiliei subterane de meditaţie a 
lui Zalmoxis. 

8. llieropohi statului teocratic. — Complexarea incintei circulare 
sacrosancte de la Grădiştea Muncelului nu ţine deci numai dc descope¬ 
rirea integrală a incintei, ci şi de ansamblul hieropolei, in care incinta mare 
circulară polarizează in jurul ei celelalte două incinte circulare mai mici , 
una care nu este prevăzută cu altar şi alta considerată un cadran solar, 
care este totuşi un altar, şi alte patru incinte rectangulare, considerate ali¬ 
niament»» de tamburi (două mici şi do cite 18 tambururi şi două mari, 
unul de 40 şi altul de 52 de tambururi). Aşa-zisele aliniamente sint iu fond 
socluri de construcţii aferente marelui sanctuar, nu temple deschise, cum au 
fost considerate de Dinu Antonescu, în genul celor greceşti din cetăţile 
Pontului Euxin. Reconstituirea ca temple deschise, numai din colonete 
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f&ril absidă şi «Ilar. acoperite complet, nu justifici rostul unor asemenea 
arhitecturi la clima rece th munte, nici incinta circulară ca templu .solar 
acoperită integral şi nici templele rectangulare alcătuite numai clin colo¬ 
nete «Ic lemn libere, acoperite. Trebuie avută in vedere aceeaşi unitate 



Ceramic* pictata dacic* (Grfidiftca Muncclulul). 


de principii şi tehnici arhitec tonice in materie de adaptare a acestora la 
mediul montan cosinogeografie. După noi, schema incintelor rectangulare 
se pretează mai mult la nişte construcţii auxiliare ce ţin de ansamblul 
specific al hipcrpolei: construcţiile rectangulare pot fi inehisO, acoperite 
eu mai multe încăperi şi săli, cu cella si altar. Construcţia mare ar fi putut 
fi un grup de chitii pentru clerici , călugări, servanţi, oficianţi, iar una «lin 
construcţiile mal iniei, locuinţa marelui pontif , cu o sală de consiliu, cu 
un atriu-capelă etc. Iar dacă am presupune că una din construcţiile mari 
ar fi fost templu, era de-ajuns pentru a îngloba intr-insul simbolurile ani- 
conice ale modestului panteon henoteisfc dac. 

Astfel nu putem concepe o hieropolă care din cauza intemperiilor 
să fie lipsită dopersoDalul aferent şi să nu fuucţionezc iarna, pentru un 
popor de munte obişnuit cu intemperiile şi care era viguros si mai ales 
nu il clătina nimic in faţa credinţei lui fanatice. S-ar putea obiecta că 
personalul aferent, clerici, oficianţi şi marele pontif puteau locui in colibe 
debirne, in asa-zisa Cetate (pe terasele I—V la vest, sau la est in ansam¬ 
blul de construcţii nemarcate arheologic pr terasele X — XII), ceea ce nu o 
verosimil. In această aşa-zisu cetate nu putea locui decit o garnizoana 
de pasă a hieropolei, alcătuită din călugări-militari, in mici construcţii 
de lemn, plasate direct pe solul de pietriş şi piatră şi lipite «le palisadă. 

Păstrind proporţiile do timp şi spaţiu, putem susţine că hieropolă 
dacă de la Grădiştea Muncclului era o aşezare religioasă de tipul lama seri ei : 
o cetate teocratică înconjurată «le muri ridicaţi pe cote de nivel inaccesibile 
escaladării şi, incă ceva, flancată «le o centură «le cetăţi pe munţii «lin 
jur, care apărau totodată hieropolă şi cetatea de scaun regal din valea 
Sarmiscgetuza Regia. 

Dar hieropolă mai era şi un loc de refugiu fi reculegere pentru rege 
şi căpeteniile din cetăţile regatului, refugiu in caz « 1 c primejdii iminente: 
reculegere in caz de oboseală fizică sau de autopenitenţă morală. Deoarece 
marea hieropolă era centrul vital al statului teocratic centralizat dac , aici 
regele oficia sacerdoţiul alături de marele preot şi elenii aferent. 

Faptul acesta a făcut ca marea hieropolă să capete in ochii arheolo¬ 
gilor şi ai istoricilor valoarea unui sanctuar regal şi să-i atribuie şi numele- 
cetăţii din vale, al Şarmisegetuzei Regia. 


Marea hieropolă al cărei nume real nu-l ştim se afla aproape «le « etă¬ 
ţile capitale ale regatului «lac. Urinele acestor cetăţi-contraforturi ale hicro- 
P'tlei sint aşezările fortificate în Munţii Oibinului care înconjură strategic 
hieropolă de pe Muncel: Costcşti, Blidarii, Piatra Roşie, Feţele 
Albe etc. 

Din cpo?a bronzului datează urmele unei incinte rectangulare, 
.«le wjgoroa-ului «lc<copcrit la Să Ic ca (in judeţul Bihor). Această incintă 
sa ră rectangulară include in ea un pronaos cu «louă colonete ce flanc hează 
intrarea şi un naos cu două vetre in interior opuse pereţilor laterali. 
fn*ă ceea ce denotă esenţa cultului practicat in megaron sint motivele 
decorative ce împodobesc pereţii laterali in exterior (şi probabil şi in 
interior) ce ţin do spirală, cu tripla semnificaţie reosintoft. solară şi terestră, 
d »r şi ferestrele tăiate iu triunghi, probabil tot cu aceeaşi întreită semni¬ 
ficaţie. 

tu privinţa miturilor şi riturilor dace, situaţia se prezintă la fel de 
complexă- Cunoaştem pină in prezent citeva mituri care au putut fi 
reconstituite prin riturile corespunzătoare: puţin din mitul lui Gcbelcizw 
i «nitul lui Zalmoxis. dar au rămas in suspensie alte mituri nominale fără 
ritu'i, cum ar fi mitul lui Mart© şi al zeiţei Bendis sau resturi de rituri fără 
mit iri, « um ar fi riturile focului terestru şi solar sau al impărfcăsirii cu apă 
«lin Dunăre înainte de pornirea la lupul, ritul tatuării punitive, al puterii 
ierarhice in comunitate. 

In mitologia dacă nu cunoaştem aspecte sintetice do mituri si rituri 
■'Uisiace do^it in Dacia Pontică, iu contact cu cetăţile greceşti, prin 
mitologia mixhel onică a hiiiterlamlului acestor cetăţi. Do asemenea nu 
<ii u oaş tem aspecte sincretice in restul miturilor şi riturilor dace decit in 
perioada do infiltrare a formelor do civilizaţie şi cultură romană înainte 
«Ic cucerirea Daciei .şi transformarea Daciei iu provincie romană. Sin- 
felii mul mitologic apare abia după sinteza mitologiei dace ou cea romană 
. ! «' monţino sub influcuţa creştinismului primitiv. în ultima fază a mito¬ 
logiei «laco-roraane se produc© aco.st eveniment care dă naştere noii mito¬ 
logii daco-romane creştine , incepind să acţioneze paralel * eu mitologia 
«laco-romană tradiţională. 

Această situaţie l-a făcut pe Vasilc P.Vrvan să susţină că dacii ca 
traci nord-dunăreni se prezintă mai unitari sub raportul concepţiei mito- 
lo„'ioo faţă de lume şi viaţă, mai elevaţi decit congenericii lor. tracii sud- 
dunăreni. Numai aşa se explică accentul pe caro l-a pus Părvan pe spiri¬ 
tualitatea dacă in întreaga lui operă ştiinţifică. Interpretarea lui nu era 
t leu lată. oportunistă, in funcţie de momentul istoric, cum se spune, 
ci 1 in pură convingere ştiinţifică. La această constatare ne duce afirmaţia 
pe care V. Părvau a făcut-o in legătură cu opera lui capitală Getica, că 
' posibil si o revadă în întregime iu lumina viitoirelor cercetări. Prin această 
mărturisire, Vasile Părvan a indicat posterităţii caro trebuie să fie obiec¬ 
tivele oricărei cercetări serioase şi limitele oricărei perfectibilităţi in crea¬ 
ţie. ştiinţifică **. 

Unele cercetări arheologice din 1984 de la Buneşti-Avore.şti, pe 
Dealul Bobului, au descoperit urmele unei cetăţi şi ale unui tezaur «lacic 
impresionant de bogat, caro po lingă monede conţine podoabe princiare 
(o diademă) şi obiecte do cult: statuete, colier cu măşti antropomorfe (con¬ 
fecţionate din pastă de sticlă albastră şi neagră), vase rituale etc. Dintre 
toate piesele, o importanţă raagico-rituală o prezintă măştile de sticlă, 
prin morfologia, stilul şi cromatica lor, cărora li se găsesc „analogii in 
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undo descoperiri din Transilvanul (Flntindo, Braţ*?, I*iijoolţ> şi in Dol»r«r 

^ ini ^ t ii e antropomorfe do sticlă colorată lasă «lescliuci 
problema rostului lor in contextul inventarului cultural descoperit : niiii 



Ma*Wt Mirii cotorul*. Uu- 
nc>ll. judeţul Vaslui. dup* 
Violeta \ rlurin lia/urriui-. 


măşti do import sau locale, rituale sau ornamentale, ce reprezintă stn'.- 
m«»şi sau oficianţi, care răspund unei necesităţi reale sau începutului unei 

,nrlUC îpoteKi t, referiU>are la caracterul ritual şi ceremonial la daci pare 
a-si fi găsit astfel un punct de sprijin documentat material in aceste măşti 

at<l * Din 1 analiza aspectelor materiale ale organizării religiozităţii dare 
am putut sesiza unele trăsături mitologice, nu insă toate implicaţiile spiri¬ 
tualităţii ei. Petit ni a surprinde etosul mitologiei dace se mai impune sa 
sesizăm principiile concepţiei mitologice si perspectivele spirtualc ale 

adeziunii la mitologia dacă. . . 

Credinţele, datinile si tradiţiile mitologiei dace pot fi reduse la Ciicva 

P r l,U l \ U i mortalitatea sufletului. Se pune întrebarea de ce fel de suflet 
este vorba : «le suflet corporal sau spiritual. Soi susţinem că era vorba «le 
sufletul spiritual, «le vreme ce dacii dispreţuiau corpul ca o închisoare a 
sunetului si considerau moartea cea mai convingătoare eliberare a sufle¬ 
tului din această închisoare. Probabil eă pentm ei sufletul spiritual ei a 
o entitate metafizică de tipul celei elaborate de metafizica greacă anti«-a ; 

'2. comuniunea intre zeul suprem şi popor se realiza pe doua cai : 
individuală şi publică ; individuală prin abstinenţă, rugăciuni, «lescintccc; 
publică, prin rituri, ceremonii si praznice periodice, urcări pe munte in 
incintele sacre cireuLirc sau sul) bolta înaltă a pă«luril«>r seculare, la iz¬ 
voare sacre; 

3. sacrificiul uman care putea fi : a) in lupta cu inamicul ţârii, al 
regelui si zeului lui suprem; b) ca mesager «le Încredere al clerului «la. 
către zeul suprem din cer; c) prin sinucidere magie o-mi tică «lin proprie 
iniţiativă, pcuiru a salva situaţia imparabilă; 

4. numai cei care sc sacrificau in luptă, pe cimpul «ic bătaie împo¬ 
triva duşmanilor ţârii sau ca mesageri ai regatului in cer, nu cei eare iniircsiu 
in pat di* boală sau pe picioare «le neputinţele bătrineţii, erau primiţi m 
paradisul lui Zalrnoxis. Pe ultimii, zeul ii putea refuza fără drept de apel. 
Aşa că in ansamblu dacii îşi cunoşteau bine interesele. Paradisul dac era 
pretutindeni şi nicăieri in cer, pentru că cerul era nemărginit. Analiza 
componentelor mitogenezice şi ale iconografiei paradisului dac uu.au dus 



la prea multe lămuriri şi cugetări: nici nu estc«-azul să ne referim la moda¬ 
lităţile «le a fi fericiţi ale celor <-e intră in paradisul lui Zalrnoxis, de vreme 
ce fericirea «lin cer calchiază maximum «le fericire p<»sihilă pe pămint. 
Asta pentru că zeii gindcsc despre fericire pe inţelc*iil oamenilor şi pentru 
că in «-ele «lin urmă zeii nu pot exista fără oameni. 

în spiritul acestor principii fundamentale ale mitologiei dace putem 
concepe in ce măsură rhtsul mitologic al dacilor™ a putut prezenta per¬ 
spective spirituale pentru ereditatea concepţiei si viziunii mitologice daco 
in viitorul apropiat al provinciei romane Dacia si prin mitologia daco¬ 
română pentru poporul român. 

Mitologia dacă, «lin dominantă in statul dac a «levcnit clandestină 
si «N-uitată in provincia romană Dacia; dintr-o mitologie politeistă care 
profesa dualismul uranocktonic , intr-o mitologie ambiguă care tolera 
un politeism «lesuet de ordin chtonian; dintr-o mitologie «le cetate organi¬ 
zată ierarlii«-. intr-o mitologie sătească dispersată ; dintr-o mitologie a 
unor războinici congenitali şi coreligionari, intr-o mitologie a un«»r luptâ- 
u*ri «le profesie «-arc se plimbau cu legiunile dintr-o colonie sau provincie 
romană intr-alta. 


KrlUrl cu ..cipctc de cil cu coarne", stc. IV l.c.u., 
dupu M- l*clrr%cu-l)lmbovllfl. 


MITOLOGIA DACO-ltOM.W\ 


|. Do la convieţuire la sinteză etnică. — In perspectiva istorici, 
mitologia daco-romană prezintă aspectele cele mai complexe şi mai con¬ 
troversate ale substratului mitologiei române, totodată insă şi cele mai 
bogate in sugestii de viitor şi prospecţiuni pentru mitologia româna. 

Cind ne referim la mitologia daco-romauă trebuie să avem in vedere- 
perioada colonizării Daciei şi transformării ei in provincie romană (seco¬ 
lele II —III e. n., de convieţuire şi sinteză etnică) şi totodată perioada 
posterioarfi (adică perioada secolelor III —V c. n.). de supravieţuire a 
populaţiei daco-ronianc, in obştii familiale, concomitent in obşliile săteşti 
şi mici formaţii post statale de lacună autonomă, care se închegau şi des- 
chegau in federaţii de obşti şi de mici formaţii poststatalc. 

în perioada daco-roraană propriu-zisă nu trebuie să uităm de înglo¬ 
barea in imperiu a provinciei Dacia şi a teritoriului Daciei Pontice, cum 
nu trebuie să uităm nici teritoriile din răsăritul, nordul şi apusul fostei 
provincii Dacia, locuite de dacii liberi, care legal sau ilegal menţineau 
legături cu dacii romanizaţi. în această triseoulară perioadă dacii liberi 
au suferit indirect influenţe romane prin fraţii lor romanizaţi, încadraţi 
in Imperiul roman; iar după părăsirea armată şi administrativă a Daciei 
romane au alcătuit o masă compactă de daci romanizaţi şi neromanizaţi, 
revenind astfel la unitatea comunitar-etnică anterioară războaielor lui 
Decebul, unitate care va da examenul capital şi va dura in faţa migraţiei 
lente şi năvălirilor violente ale populaţiilor euro-asiatice, dind naştere 
mai apoi poporului român. 

în aceste condiţii istorice mitologia daco-romană prezintă aspecte 
şi elemente care abia in vremea noastră, prin efortul susţinut al arlieolo- 
giilor, istoricilor şi etnologilor inccp să fi»* lămurite. 

Despre religiozitatea şi mitologia daco-romană posedăm piuă in 
prezent oiteva studii dispersat«• şi micro- sau nmcrosiniczc tematice, deşi 
mitologia daco-romană prefigurează in linii mari structura, direcţia şi 
sensul in care se va dezvolta mitologia, română. Unii istorici ai temei, 
mai timizi, ar putea afirma că fiind o mitologii? de tranziţie, de la aceea, 
daco-romană la română, prezintă aspecte dificile de surprins in esenţa lor. 
Alţi istorici, mai indrăzneţi, ar putea afirma că iu prima ei fază este •» 
mitologie lomano-dacă absconsă. înjghebată numai in mediul rural, 
sătesc, ostilă sincronismului citadin al mitologici compozite romane, 
iar in faza a doua, după unificarea dacilor romanizaţi cu dacii liberi, 
devine o mitologic purgatâ âe unele reziduuri coloniale , răminind, in ansam¬ 
blul ei, o adevărată nouă mitologie daco-romană. 

Habitatul roman in Dacia. >-a grefat pe dârele dare , care erau centre 
trilr.de ale tumlioşilor sau principilor daci, ea şi pe unele cătune dare , insă 
s-a dezvoltat in noile aşezări de tipul municipiului, coloniei şi urbei, caro 


satisfăceau nevoile căpeteniilor militare, religioase, administrative, meş¬ 
teşugăreşti. comerciale, culturale şi reprezentau noduri dc circulaţie in 
nordul provinciei romane Dacia. Xioolae Hranga descrie că prmesul do 
urbanizare se extinde rapid iu cetăţi: in Ulpia Traiană, care devine capi¬ 
tala provinciei Dacia, in Napoca. Drobeta, Apuluin, Iioinula, Potais&a, 
l’orolissum, Tibiscum şi Ampelura 1 . 

întemeiere;» urbelor, ca si a cetăţilor (Ulpia Traiană), sc făcea prin- 
tr-uu „act ritual, cu semnificaţie cosmologică si acută funcţie ideologică, 
tu acest context, conditor colon ine, executorul voinţei lui Marin* Ulpius 
Trai anus in Dacia, fundează capitala provinciei (şi municipiile sau colo¬ 
niile), consulţind înainte dc toate voinţa lui Jupiter in alegerea locului 
ctitoriei. Acţiunea numită inaugurutio constă in delimitarea unui spaţiu 
rectangular sui circular fictiv (Templum) necesar consultării zeilor in 
general, a lui Jupiter in special (...) şi pentru anispicii” *. în aceste tem¬ 
ple dc stat sc oficia cultul marilor zeităţi latine şi cultul împăratului roman. 
Toate celelalte culte străine, importate in imperiu de cohortele de legio¬ 
nari, işi construiau incinte sacro sau temple proprii in aşezările dc tipul 
municipiilor şi coloniilor, de cele mai multe ori chiar şi in cetăţile-castre. 

2. Pluralism inil(tloţ|ic : monoteism ile slut. polifoism liber. — Cum 
vom constata din referinţele unor istorici români şi străini, mitologia 
romană iu Dacia prezintă două aspecte: unul oficial şi altul liber, pentru 
toţi cetăţenii devotaţi ai imperiului. Statul imperial roman proteja piu- 
/■alinului mitologic, care nu jena interesele culturalo romane : cultul impe¬ 
rial al cezarilor şi cultul sacerdotal oficial. Prin această dublă atitudine, 
mitologia romană devenise in primele secole ale erei noastre o mitologie 
universală . pentru întregul bazin mediteranean curo-afro-asiatic. 

Aspecte ale pluralismului mitologie au fost interpretate cind ea un 
sincretism mitologie european si e\tra european, cind ca o sinteza originală 
:» mitologiilor, care participau la viaţa spirituală a provinciilor romanizate 
ale imperiului si. in fine, prin reducerea la o divinitate oficială dc stat. iin- 
pcratorul. ea un monoteism de stai. 

în condiţiile infringerii poporului dac, mitologia dacă suferă in pri¬ 
mul rind o arcuit ura fie unilaterală din partea mitologici romane, paralel 
«•ii o eclipsare a marilor instituţii mitice şi divinităţi dace şi in al doilea 
rind, prin convieţuire paşnică, triseoulară, o eiccnlturafic reciprocă dacă 
şi romană, iu urma căreia se ajunge la o sinteză mitologică globală, pe 
< are o numim iu prima ei fază romano-darâ şi in a doua ei fază daco-romană , 
vrind prin această denumire stadial-istorică să arătăm accentul eare se 
pune cind pe aspectul roman al mitologiei dace, cind pc aspectul dac al 
mitologiei romanizate in provincie. 

în cele ce urmează trecem in revistă tentativele de a scoate in evi¬ 
denţă aspectele esenţiale ale mitologiei daco române, in concepţia istori¬ 
cilor etnogenezei Dacoromân iei. 

A.D. Xenopol se ocupă îndeosebi de mitologia dacă*, iar in ceea ro 
priveşte mitologia daco-romană nu spune nimic despre elementele străine, 
colonişti (elini, traco-iliri. sirieni şi palmirieni), care, in calitate de militari, 
negustori si meseriaşi, aduceau cu ei zeităţile şi cultul particular al acestor 
•zeităţi. Despre toţi aceşti zei şi cultul lor. care au lăsat unite de temple, 
altare, inscripţii, amulete ctc.. A. D. Xenopol nu cunoaşte încă situaţia 
lor mitologică iu raport cu mitologia romană. Descrie aspectele esenţiale 
alo creştinismului primitiv al daco românilor, fără a face referiri speciale 
la mitologia daco-romană, eare lupta împotriva noii credinţe*. Doeumen- 
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tează creştinarea lentă, misionar individuala, de la om la om şi termi¬ 
nologia latină a creştinismului primitiv la daco-romani. 

Nicolac Iorga, In vasta lui Istorie a românilor *, aduce un piu» de 
cunoaştere a mitologiei daco-romane. După dinsul, pentru soldaţi, religia 
supremă era aceea a drapelului şi, natural, aceea a împăratului". In legă¬ 
turi cu cultul impăratului adaugă că exista „un preot al cultului lui 
Traian : sacerdotes designatus di vi Trainni '**. Printre divinităţile noii 
mitologii din Dacia romană este menţionat un geniu* toii : Pani»tul 
l)aeia si nu zeu al comerţului ncnominalizat. Un alt genius loci est v Trw- 
pus Bonum , asimilat cu geniul riului Tyras, apoi un zeu al Dunării, Va- 
nubius. Paralel cu aceste genii şi zei erau onoraţi şi diibani imperii. Unii 
dintre aceştia, susţine N. lorga, puteau fi asimilaţi amintirii eroului Iroe, 
care mai tirziu a fost asimilat sfinţilor creştini. Nu ştie in ce măsură m; 
poate vorbi de geniul celor trei Dacii , insă aminteşte de „zeii şi zeiţele 
Vaciei şi ale pămînlului [c/ac]” 7 . 

întregul panteon roman pătrunde in Dacia romană. Unele din divi¬ 
nităţile romano in secolele II si III c. n. au fost încărcate ele atribute mitice 
străine, aduse de legionari, de negustori şi cetăţeni romani de altă origine 
etinieă «lin imperiu. Aşa sc face că iu mitologia daco-romană la început 
au avut pondere divinităţile romane propriu-zise, ca şi divinităţile romane 
corupte de dedicanţi străini. Apoi au avut pondere divinităţile romane 
contaminate de rele străine omologe (cazul lui Jupiter Aininoii, al lui Isis 
Myrionyma, al Soarelui invincibil. Mithras, Jupiter Deliclienus sau Dens 
Commacenus etc.). Se introduce in tonte aceste interpretări forme diferen¬ 
ţiate de cult, rituri obscure, sc construiesc altare şi temple, după prefe¬ 
rinţele dedicanţilor alogeni. 

Cetăţile şi oraşele romane din Dacia consacră forme de cult diferen¬ 
ţiate zeilor nemuritori , apoi ..zeilor mari şi buni", zeilor taumaturgi, zeilor 
băilor, apelor, pădurilor, nimfelor salvatoare, zeiţei călăreţe , unor zei 
extraeuropeni (sirieni, palmiricni, microasiatiei). 

Concluziile lui X. Iorga la capitolul consacrat zeilor menţionaţi 
aruncă o lumină clară asupra situaţiei mitologice In Dacia romană si a 
premiselor in care se formează mitologia daco-romană. 

„Invaziunea zeilor din Orient şi a cultelor alexandrine înaintează 
in această epocă piuă in Gulia, aducind pe Isis la Marsilia. Nimes şi Ari os, 
ca şi cultul lui Serapis egipteanul, a lui Anubis, zeul-ciine din aceeaşi 
ţari, a lui Mithras, in dropiile Pinului. a Magnei Mater la Lyon şii Nai- 
bonne. chiar piuă in ultimele colţuri, aceea a lui Jupiter Sabaziuajţal 
tracilor, a lui Jupiter Dolichecanul, a lui Jupiter Olbius. din Ol bis, a 
lui Jupiter din Heliopolis, a lui Jupiter Ammou insuşi. Nimic nu o de 
mirare pentru că se găseşte la Lyon un fidel al lui Dioiiysos purtind numele 
lui Agthyrsus. Trebuie observat că in Galia de nord, numele vechilor zei 
(Hercule) sc conservă intr-o regiune in care trupele nu s-au amestecat cu 
populaţia, insă departe de Rliin (...). Există o religie eu mai mulţi zei 
locali | in Galia şi Hritania]. atunci dnd la daci se trecea Ia un monoteism 
de stat, cu un fel de preot patriarh". Si N. Iorga adaugă : „Am prezen¬ 
tat toate aceste exemple, atit de numeroase şi variate, pentru a face să 
înceteze opinia, atit de răspindită, că acest amestec , care este inform numai 
in aparenţă , jientru că fiecare naţiune vine cu scria ei de zei, s-ar găsi 
numai in această provincie diversificată care este Dacia. Culturile nu re¬ 
prezintă deci uici o inovaţie religioasă, nici o credinţă adusă de soldaţi, 
adesea complet romanizaţi, căci inscripţiile (...) sint latine, şi do coloni 
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(...) din regiunile orientale, ci religii admise do imperiu, răspindite peste 
tot, si care hi începutul secolului al IlI-leu dominau chiar o Romă atit 
de profund orientalizată. Unde diij aceste [religii] şi-au pierdut caracterul 
lor originar (...) Trecute in folclor, aceste divinităţi au dat mitologici 
populare a românilor pe sfintui tioare si pe sfinta Lună" 9 . 

îl. Sincretism. ..mixfimi eomposituni iiiytlioloyieiiin" sau sinteză 
initoloyicA. Nicolac Iorga comlmtc „sincretismul oriental învingător 
al vechilor culte la Koma”, argumentind că „zeii locali au dispărut sau 
sau ascuns sub alte nume" 9 . 

Romanii „au lăsat uşa deschisă tuturor zeilor, de pretutindeni,, 
intr-o lume in general romană, care este ea însăşi, pentru rest, o sintezii 
atit de complicată"'". La această sinteză in provinciile romane s-an adăugat 
elemente mitologice ale fiecărei provincii. 

Mitologia daco-romană se prezintă deci ca o sinteză a mitologiei 
dace eu aceea romană, in care au intrat şi elemente de mistică sacrii şi 
noul cult al împăraţilor divinizaţi. Tendinţa spre un zeu unic salarizat 
(sub care se va profila apoi Iisus) si o zeiţă unică lunizatâ , Dea rex (mai 
apoi, in creştinism, Fecioare* Muria) se manifestă tot mai mult, in dorinţa 
•le „purificare a cultelor care nu aveau nici seninătatea helcnieă, nici logiav 
romană” 11 . 

In Istoria românilor de Constantin C. Giurescu şi Dinu C. Giurcsctr 
sint relevate alte aspecte ale vieţii spirituale a daco-romanilor şi implicit 
ale mitologici daco-romane 1 -. st* descriu, printre cele trei categorii de colegii 
(profesionale, etnice şi religioase), grupul „colegiilor care cuprindeau pe 
adoiatorii aceleiaşi divinităţi: colegiul Ladei, al celor ce se închinau zeiţei 
egiptene Isis. la Potaissa; colegiul lui Jupiter Cemcnus (...) la Alburnus 
Maior: colegiul Augustalilor (...) jientru cultul impăratului, de la Troes- 
mis in Dacia Pontică” 13 . Dar sint descrise şi templele din Dacia romană. 
Peste tot in cetăţi şi urbe emu dedicate temple oficiale : templul lui Ju¬ 
piter Optimus Maximus şi templul Împăratului (care se referea la împă¬ 
ratul in exerciţiul puterilor lui imperiale la data fundării sau consemnărilor 
in scripte). Alături de acestea sc ridicau in unele localităţi din Dacia şi 
temple neoficiale ale zeilor popoarelor supuse «le romani şi aduşi de legio¬ 
nari : FTorologiarum Templnm la Apulum, dedicat in sănătatea împăra¬ 
tului Antoninus Pius de un soldat roman ; templul zeiţei Isis la Potaissa, 
Templul lui Jupiter Cemcnus la Alburnus Maior etc. Se ridicau şi altare 
şi pietre voiive etc. Numele lui Zalmoxis. reprezentarea lui simbolică >.111 
vreo formă de cult nu sint menţionate iu mitologia daco-romană. în schimb 
imaginea zeului cavaler abundă in localităţile din valea Dunării do Jos. 

\. Mitologiile afro-asiatiee si creştinismul primitiv. — La analiza 
religiozităţii in Dacia romană in secolele II şi III al o. n. au contribuit 
şi O. Flora 14 . Constantin Daicoviciu 13 , M. Macrca 1 *. Emil Condurachi 17 , 
D. M. Pippidi in citeva studii de istoria religiozităţii antice, mai ales in 
Dacia pontică 11 . Recent, Silviu Sanie reia din noi perspective terna sin¬ 
cretismului mitologic in două lucrări: prima despre civilizaţia romană 
pe teritoriul Moldovei 1 * şi a doua despre cultele orientale in Dacia ro¬ 
mană 30 . 

în volumul Civilizaţia romană la est de Carpa/i .. . Silviu Sanie 
referă despre „elemente de viaţă matematică şi spirituală romană in estul 
Carpaţilor. «arc sc reflectă in istoriografia primelor trei secole (alo erei 
noastre]” 31 , îndeosebi in Moldova de sud. 
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Viaţa .spiritualii e surprinsă din plin in necropolei morminte de inhu- 
«naţie şi gropi dc ercmatiunc; prin iiineripţ-ii onorare, votive şi funerare, 
ipc stele si vase de ceramica ; inscripţii dc tip graffiii şi litnli pieli. 



Reconstituie caracterele esenţiale ale mitologici daco române din 
Moldova de sud in taxa reminiscenţelor grafice, a figurinelor reprezentind 
-/eii. medalioanclor cu zei, simbolismului obiectelor de cult. Silit menţio¬ 
naţi: a) zei romani şi groci-hclonistioi; b) zei aborigeni ale căror cult şi 
plasticii s-au reeristaiizat in timpul prezenţei romane pe teritoriul danu¬ 
bian (Călăreţul trac. zeii Călăreţii danubieni: e) zei orientali (Mithra, 
Sol); d) modeste semne ale prezenţei primilor creştini 22 . 

Monedele, ceramica si piesele de construcţii întărite descoperite 
iu restul Moldovei semnifică schimburi culturale daco-romane cu dacii 
liberi. 

în a doua lucrare rob studiul cultelor orientale in Dacia romană 
de unde 1 au lăsat înaintaşii, adică de la A. D. Xenopol, l uşile Rarvan, 
N. Iorga, Constantin Daieovieiu şi alţii, cxplorind noi materiale epigra- 
fice şi reliefuri culturale, altare, statuete ctc.. descoperite intre timp. 
Silviu Sanie Întreprinde inventarierea inscripţiilor latine eu conţinut 
cultural oriental (siriene si palmiricc) şi trece la explicarea lor personală 
prin sincretismul acostai reprezentări mitice cu cele romanice. Stabi¬ 
leşte originea a ÎS divinităţi siriene şi palmiricne atribuite unor declicanţi 
militari si civili: 120 inscripţii sigure şi probabile: eiteva temple si repre¬ 
zentări culturale siriene şi palmiricne, mai puţine dccit cele consacrate 
cultului mithrian. Despre divinităţile siriene posedă materiale şi date 
referitoare la caracterul lor de dii militare* -ai legiunilor din urbelo garni¬ 
zoane recrutate din Imperiul roman, cit şi la unele divinităţi, eroi şi ab¬ 
stracţiuni divinizate sub genericul dii dcaeque. 


Din prima categorie fac parte unele divinităţi orientale in interpre¬ 
tat!,) romana, ca şi uncie a.şa-zise dublele orientale ah zeilor romani in 
interpretai io orientalul: Iuppitcr DoliehenuR, Iuppiter Heliopolitanus, 



Ţklâ ! net/ii lu cu cnp ite 
laur ţi »nrpc. Harbnţi.tlupi 
Sltvlu Sanie. 


Zeul ..Sol" In cvadrlfiA. Bnrbod. <lup& 
Silviu Sanie. 


Iuppiter Tun naşagades, Iuppiter Balmarcodes, Iuppiter Exsupcrantissi- 
nms. Dea Svria, Baltis, Azizos, Sol Invictus, Dcus Acternus, Tlieo Hvp- 
siotos, Malaehbelus, larhibolus, Belhammon, Tenobal, Alanavat etc. 

I )ar Silviu Sanie menţionează si atracţia exercitată asupra populaţiei 
dacice de zeu învingătorilor şi a divinităţilor celorlalte etnii extotoorbt 
Itf/mano (caro] nu este incă bine atestată epigrafic. Aderarea la noile 
culte n-a contribuit implicit la abandonarea zeilor strămoşeşti. Evoluţia 
in secolele II III c. n. a zeilor autohtoni datorită sincretismului religios, 
a răsplndirii lor in interpretai io romana , cunoaşte momente in care deseo- 
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pcrirea divinităţilor originare in piese epigraf ic«* este foarte dificilă. Vc- 
ehile divinităţi şi-au îmbogăţit mult dogmele şi transpunerile plastice. 
Astfel, divinităţi* foarte probabil locale sau, in sen* mai larg, din spaţiul 
traco*dacic* cuin sini Cavalerul trac sau Cavalerii danubieni, ruiiivc in 
M-eolele II şi IN ale. n. o ironograjir in rare alături de elementele locale pot 
fi semnalate si influenţe ale cultelor orientale microasiatice , siriene si ira¬ 
niene. Inscripţiile culturale - şi o treime din inscripţiile proviniciei se 
referă la cult — au fost scrise in proporţii covârşitoare in limba latină 

•/), liturghiile rostite in aceeaşi limbă comună tuturor etniilor care 
compuneau populaţia Daciei romane sui contribuit la răspindirea şi adop¬ 
tarea limbii latine la opera de romanizare” 53 . 

Cea ni «i recentă contribuţie la intetfereiiţele mitologice in Dacia 
ronuinâ a lui Mihai Bărbulescu 24 trese in revistă religia cotidiană, in 
care este vorba de mai multe aspecte ale acestui Soi do leligie : 1) tic cul¬ 
tele si credinţele in Dacia romană, eu inscripţiile şi reprezentările plastice, 
unele oficiale, altele subterane. îndeosebi «Ie divinităţile orientale care 
„atrăgeau plin fastul procesiunilor si eciemoniile lor misterioase de mi- 
ţieie**; 2) de „religia individului**, adică de felul cum individul i<i forma 
iniimplAtor sau chibzuit grupul său ele divinităţi, un adevărat „panteon 
peisoual" al dedicanţilor, de circa zece divinităţi, eu un altar comun sau 
eu altare separate. intt-Uli fel de sincretism amalgamat sau selecţionat. 
Religia individuală era ..in funcţie ele originea etnică, ocupaţiile, a*p»ju- 
ţiile** dedicau! ului şi de unele „motivaţii adesea transparente la înalţii 
demnitari civili, militari şi sacerdoţi; 3) sentimentul religios in Imperiul 
roman tinde in secolul al ll-lea al e.n. să considere* divinităţile tiadiţio- 
tiaJ** |K»lite*iste ca ipostaze ale unui monoteism sttbru de stat. Oe*a ce domina 
in cultele romane era uu vnntractualism mitologic. încheierea unei învoieli 
intre om si divinitate*. Şi Mihai Bărbulescu precizează: ..prin stabilirea 
relaţiilor de genul do ut des. intre om şi divinitate, pietatea oamenilor 
nu este gratuită, ei măsurată, s-ar putea spune — chiar drămuită. Acest 
gen de tirg cu divinitatea se surprinde iu epigrafele «lin Dacia (...) Stcreo- 
lipia inscripţiilor votive (...) mereu aceeaşi încheiere v(ntum) s(olvit) 
l(ibensj m(eriio). adică piomisiunca făcută (zeilor) a iitdcplinit~o lmeuros 
după merit” **. Şi mai departe „zeul e prima dintre părţi cate acţionează 
la rugămintea credinciosului . iar acesta (cealaltă parte) se achit să 
ulterior do promisiune" 2 ‘. l»riiit re obiectivele contractual bunului mitologic, 
Mihai Bărbulescu menţionează : vindecare de o I ţoală, ajutorul divin in 
împrejurări deosebite, obţinerea unor onoruri, indicaţiile divine, ocupaţia 
dcdicautului, raţiuni politice, „religia loialităţii", antroponimia {numele 
teaforice şi teonime ), obligaţii sacerdotale, sărbători religioase. 

„Bel gia romană in Dacia", cu cultele ei universale, cultele populaţiei 
autohtone, cultele la modă şi cele ale loialismului politic, faţă de statul 
roman şi împărat sini rezumate intr-uu tabel de situaţie pe care il repro- 
duceni pentru claritatea şi conciziunca lui. 

Iu „religia provinciei Dacia** urmăreşte clasificarea divinităţilor; 
1 ) iu funcţie dc originea lor sau provenienţa teritorială ; in greco-roinane, 
afro-asiaticc, celto-germanice, tnw-o-dacice şi 2) in funcţie de gradul de 
universalizare a credinţelor lor. Conform clasificării după origine se impun 
aşa-zisi dii seinii; dintre aceştia fac parte şi cit e va divinităţi şi genii dace: 
Fortuna Daciarum. Dama. Terra Dovine, Cavalerul tr< r*. Cavalerii danu¬ 
bieni, Diana MeiHJica (epitet intilnit numai iu Dacia), Genius Coloniae 


Sarmizcgctusoe , Genius Daciarum, Genius (toci) etc. Unele din aceste 
divinităţi dacice sint numai o interpretaţii> romana proprie fazei mitologice 
numite dc noi rotnano-dacc. Iii faza mitologică numită daco-romană 
asistăm la o interprrtatio dacica in caro unele divinităţi latino „şi-au 
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M. Birbulescu. 


suprapus atribuţiile peste vechi divinităţi locale*'. Mihai Bărbulescu pre¬ 
supune că „divinităţile romane Liber şi Libera. Diana, Bilvanus, Hercules 
eu*, reprezentau şi înlocuiau, pentru dacii din provincie — intr-o inter- 
pretatio dacica —, divinităţile lor strămoşeşti in general, neindividuali- 
zate". Din aceste divinităţi supravieţuiesc avatariile lor romaneşti 
din Terra Matcr Pâmintul Mumă, din Senectute Gaea Baba Gaia , 
din Diana apelativul ziua, din Sanda Diana mitonimul român Sinaia na, 
<liu Diana Mellifica semidivinitatca Ziua albinelor, din Silvanus semidivi- 
nitatei Păduroiul, «lin Nimfe geniile româneşti Ielele etc. 

Din cele expuse reiese că in prima ei formă mitologia roinano-dacă 
se prezintă ca un mixtum compositum mythologicum. 

în această situaţie particulară, cu toată larga toleranţă mitologică 
a romanilor in alte colonii sau provincii cxtraitalicc, mitologia dacă este 
eliminată din cetăţile şi aşezările mari ale dacilor, redusă la clandestinitate 
in satele şi cătunele din depresiunile intra- şi cxtracarpatice. Marile divi¬ 
nităţi dace (Gebeleizis, Zahuoxis, Beiulis etc.) sint abolite; ordinele reli¬ 
gioase (ctiştii, capnobanţii etc.) sint desfiinţate; incintele sacre şi locu¬ 
rile consacrate sint păzite cu străşnicie de legionari romani ca să nu re¬ 
devină centre religioase de revoltă social-politică. Prudenţa romană a re¬ 
clamat aceste măsuri drastice. Toate acestea pentru că mitologia dacă 
şi oficianţii ei au fast purtătorii idealului de unitate statală a dacilor, 
do luptă acerbă împotriva oricărei dominaţii străine pe teritoriul carpatic, 
pentru că asocierea marilor pontifi la domnie cu regii daci era prima răs¬ 
punzătoare de tenacitatea în luptă şi rezistenţa armată a populaţiei. în 
clandestinitate, clericii daci cereau poporului dac să moară in continuare 
fericit pentru eliberarea Dacici, in numele zeului suprem şi al doctrinei 
nemuririi «uifotului, dccit să fie sclavi poporului roman. 

Aşa se explică cum din mitologia dacă s-au menţinut in Dacia romană 
acele aspecte comune şi mitologiei romane, care s-au sprijinit şi completat 
reciproc in religiozitatea « clor două popoare de stirpe indo-europeană. 
E vorba do clemente de mitologie botanică (dc cultul pădurilor sacre, de 
mitologia bradului), de elemente de mitologie zoologică , de credinţe, datini 
şi tradiţii Igkanlropice, arkantropice, de mitologia sorţii, de mitologia 
morţii, dc mitologia strămoşilor şi morţilor , de mitologia munţilor, apelor 9 
<>s troacelor şi insulelor. 



Prin transgresarea mitologiei romano-dace in mitologia daco ro¬ 
mânii s-a continuat procesul de restructurare n personajelor mitice şi a 
acţiunilor mitologice in spiritul unei sinteze globale şi inedite. 

Asupra mitologiei autohtone In provincia Dacia au acţionat din plin 
principiul si tehnica secularii a ecea ce s-a numit inter prelat io romana, 
care a redus la unitatea cideraăsură mitico-idootogică, imagologică, cul¬ 
turala si valoricii, o buna parte din mitologi» daca. 

In opera lui Strabon se relatează despre un „Aioţ Axy.oţ”, pe care 11 
pieinu romanii ca Dcus Daciae, pentru n-l include in mitolo/jia neoficială 
a provinciei 7 '. Latura pe care Anton Dumitriu o face. mergind pe urmele 
lui Nicolae Deiţsuşianu, intre Zeul Daciei şi apelativul lui Om, ea Fiu al 
Cerului™, poate fi tot atit de bine atribuită silui Zalmoxis, mai degrabă 
decit lui Saturn, dacii ne gincUm că SSalmoxi : toţii mare pontif 
apoi Om dirinizat şi apoi Om p< 'iertai fu cerca zeu al strămoşilor. Zalmo- 
xis este astfel identificat ai un Omb:UrUu cprecedă istoria omenirii. Pro¬ 
vincia Dacia * te divinizată şi personificată, un fel de Terra Mater, prin 
Dea Dacia. Imaginea mitică a Zeiţei Dacia este tranşaimbolizată mai apoi 
in mitologia romănă prin Dochia. 

în privinţa unor animale totemice ale dacilor (lupii, ursii, cerbii* 
şerpii), romanii nu au avut rezerve, pentru că şi ei profesau aceleaşi super¬ 
stiţii, credinţe şi tradiţii mitice. 

împărtăşirea dacilor din apa Dunării înainte de a porni in luptă, 
a ajuns pi iui in secolul al XX-lca un procedeu terapeutic de medicină ma¬ 
gică in anumite boli 2 ®. 

Prin intermediul mitologiei roranno-dnee s-a fixat in conştiinţa 
succesorilor reprezentarea culturală a divinului Împărat Traian. intr-o 
mitologic personală, care s-a transmis transfigurată prin paleofoldorul 
daco-roman ia romăui. 

Iu contextul noii mitologii romano-dace trebuie inclusă şi mitologia 
mij'hclenicâ de pe teritoriul Daciei Pontice, a cetăţilor şi comptuarclor, 
in care au convieţuit geţii cu elinii, iacă de la crearea lor şi a hinterlandului 
elen. Această mitologie mixhelenică avea izvoare omoloage cu mitologia 
daco-roiuaiui. un substrat comun «iac şi structura mitogenetică comună 
grec o-romană. Cultul soarelui care domina la geţi şi procesul de solarizare 
a divinităţilor la g«*ţi încep să pătrundă in forme locale şi in cetăţile pon¬ 
tice Histria. Tomis, Callatis. Dionysopolis. Simbolurile cultului solar 
getic au pătruns in simbolistica mitologică mixhelenică, in re prezentări 
antropomorfe, iu mărci «Ic olar şi chiar pe monede «le bronz. Bucur .Mitre» 
se ocupă «le .timbolul solar pe monedele hintrienc. După «tinsul, aceste monede 
cu roata solari) sint „o mărturie a conlucrării intre « ele două elemente» 
cel getic, autohton, şi cel grecesc, hei doctori. Piin ilustrarea pe monede a 
acestui simbol, grecii fac un prim pas de n-cunoaştere şi preţuire a tradi¬ 
ţiilor populaţiilor local»*, in speţă traco-getioe. eu car»- av«au tot inUyesul 
să găsească un limbaj comun şi să intreţină punţi « 1 «» legătură, in convie¬ 
ţuirea comună pe acelaşi teritoriu. în timp (..), fenomenul poate fi aşezat 
in prima jumătate a secolului al V-lea i.e.n.” 30 . 

Intr-un studiu consacrat culturii getice in opera lui Ovidiu am ana¬ 
lizat unele „fragmente «le mitologie geti«*ă subliniate in elegiile «lin Tomis* 
care se referă atlt la geţii liberi din hinterlandul aparţiuind Tomisului, 
cit şi la geţii citadini tomitani. Aceasta pentru faptul «ă in literatura 
lui «le exil Ovidiu a fost interesat «le ambientul mitic al geţilor, ceea ce 
rezultă din notaţiile lui poetice, nu atit «lin tendinţa de mi ti zare, cit «lin 


dorinţa «le a descrie ţara, poporul, civilizaţia şi cultura geţilor rustici in 
general şi a geţilor citadini in particular”. Totuşi nu neglijează „mitizarea 
forţelor naturii fizice" : crivăţul Boreas, zeul Pontos, altarele scunde, 
Istrul, ca fluviu sacru, cele şapte h ier os tom e ale Iui, persouajele mitice 
niesageri ai păcii : Eumpolo, Orfeu, Pali eh-. 31 . 



Zeiţa Fortuna >1 zeul |*on!o\, Toniis. scrotul II e.n. 


In alt studiu referitor la Ecosistemul citadin antic in Pontul 
Eujrin Getic fi particularităţile lui etnologice am trecut in revistă pe 
lingă divinităţile greceşti «lin aceste cetăţi şi „divinităţile tracice [getice] 
grecizate şi, ceea ce este mai interesant, divinităţile unei mitologii inven¬ 
tate in condiţiile izolării etnice. Fiecare eetatc-colonie işi avea in cadrul 
panteonului general zeii preferaţi . care erau «le obicei recrutaţi din zeii 
tutelari : la Histria si C'allatis. ApoUo şi Artemis. pe care ii sărbătoreau 
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la Thargelisa ; la Tomfa, Poseidoil «-are ora sărbătorit Ia Tiornmnia şi Dio- 
nysosla Dionysiaee. De asemenea fiecare cetate-colonie cinstea pe croul-epo- 
nim ce a fondat-o: un navigator mirific, un negustor îndrăzneţ, un rege 
protector 1 *. Tradiţiile mitice ale cetăţilor «lin Pont se refereau şi la uncie 
divinităţi trace grecizate : Glykon,. zeu l-şa rpe fantastic cu plete, care avea 
doua altare in secolul IIc.n.,unul la Tomis şi altul la Apuluin; Pontos, 
zeul Mării Negre, însoţit de Tyche (Fortuna), zeiţa norocului şi belşugului 
adus pe mare. Ca şi ceilalţi zei ai mărilor greceşti, Pontos era imaginat 
călărind un delfin sau un taur de mare, deasupra valurile Înspumate. 
Mihai Eminescu in Rugăciunea unui dac şi Memento mori prezintă teo- 
ni ah ia dintre zeii greci fi cri autohtoni in care intervin zeii mării in chip 
de întrupări tauromorje. Iar Ion Marin Sadov chiui, in romanul Taurul 
mării, redă cit ova scene din cultul mării, al lui Poseidon la Histria, căruia 
in prima zi i se sacrifică un cal alb pe sol. iar a doua zi tauri negri In 
mare. 

„Pentru divinităţile trace grecizate (...) sint menţionate: zeităţile 
dr la Suumthrace , care anticipează şi rcduplieă cultul Dioscurilor; Marele 
Zeu identificat cu Dcrzelos, un fel de Pluto trac ; Cavalerul trac. zeul al 
războiului şi al morţii. Ca zeu psihnpomp, Cavalerul trac se intilneştc 
pe stele funerare mai tirzii in necropolele pontice şi apoi in iconografia- 
.'f. Ghcorgbe” 3 *. 

La aceste procese «ie complexare a mitologiei daco-romanc au con¬ 
tribuit încă două elemente: mitologiile afro-asiatice care au invadat 
Dacia romană, despre care am relatat in prima parte a acestui capitol, 
si răsptndirea printre învinşi, ]»rin propagandă de la om la om, a creştinis¬ 
mului primitiv. 

Imediat după părăsirea Dacici de către administraţia şi legiunile» 
romane, deci la sfinţitul secolului al III-lca. mitologii romano-dacă s-a 
restrîn.s «Ic la sine la conţinutul ideativ-reprezentativ şi axiologic al unei 
noi mitologii. Prin această restrlngore se prezintă ca o sinteză rişte mică 
reuşită şi fericită a celei mai elevate mitologii tracice, aceea a dacilor, cu 
cea mai sofisticată mitologie europeană, aceea a romanilor. Degajaţi do 
obligaţiile mitologice oficiale dc stat. daco-romanii revin treptat la fon¬ 
dul lor mitic ancestral , insă in noi forme de exprimare idea ti vă şi platică. 
mai precis, in noua transfigurare mitică, pentru că acum daco-romanii 
fac corp comun cu dacii liberi împotriva migraţiilor tot mai apăsătoare. 

Mitologia romano-dacă a inabil şi t mitologia dacă, cc s-a refugiat 
in depresiunile intra monta ne şi in munţi, după ce i-au fost distruse alta¬ 
rele. împrăştiaţi oficianţii şi substituită toată familia de zeităţi locale. 
Situaţia a durat piuă la retragerea administraţiei şi armatei, oare susţineau 
cultul oficial si ce! liber al divinităţilor imperiului. Atunci resturile mitolo¬ 
giei dace şi-au recăpătat libertatea de acţiune, însă intr-o formă nouă, 
in compoziţia căreia -au grefat şi îndătinări mitologice roman», care au 
prins cheag in viaţa dacilor romanizaţi. Această renaştere mitică nu este 
alta «leeit mitologia daco-romană, in care dominanta de fond e dacă fi cea 
de formă c romană. Mitologia daco-romană restituită m valorile ei esenţiale 
nu mai este iutolerantă cum ora aceea dacă, ci a moştenit toleranţa dc la 
latini; nu mai e compozită, ci unitară. Unitatea ei ii vine de In fondul 
mitic comun dacilor şi latinilor, care e indo-european. Dar unitatea ii 
mai vine şi de la apărarea restului din patrimoniul mitologic comun în 
faţa barharicum -ului şi a expansiunii creştine, care combatea politcismul 
cu argumente peremptorii la acea vreme şi in acele condiţii social-ist orice. 
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Schimbarea vectorială de la mitologia romano-dacă la mitologia 
«laco-romană s-a realizat deci iu perioada de vivificarc a dacilor romani¬ 
zaţi prin aportul dacilor liberi şi constituie numai o restitutio in partem 
a ceea ce a fost mitologia dacii înainte de cucerirea romanii. 

Mitologia daco-romană in faza ei avansata de elaborare a avut deci 
de intimpinat asalturile creştinismului primitiv, care veneai eu o altă 
formulă a salvării şi cu alte resurse sociale ale propagandei, mai subtile 
şi mai adecvate timpului : „dă cezarului ce este al cezarului (...)”, „iu¬ 
beşte pe aproapele tău ca pe tine însuţi” etc. Creştinismul primitiv s-a 
grefat peste credinţe şi tradiţii mitice dace şi daco-romane, care nu con- 
travencau in esenţa şi forma lor rituală doctrinei creştine. Aşa se face că 
in această faza a mitologiei daco-romane putem vorbi de o interpretatio 
christiana chiar a unor aspecte şi elcmeşu- ale vieţii iu Dacia romană. 

Printre izvoarele narative referitoare la creştinismul primitiv men¬ 
ţionăm opera istorică a lui Tertullian. Din aceasta reiese că in secolul al 
II-Iea al e. n., in mai toate provinciile romane (dintre care unele inacce¬ 
sibile pentru romani ca Gallia, Britania) „şi cele ale sar maţilor, dacilor, 
germanilor, sciţilor, stăpiueşte numele lui Christos care a venit” 33 . 
Origene, in secolul al III-lca al e. n., in Comentariile lui infirma relatarea 
lui Tertullian afirmind câ „barbarii daci. sar maţi şi sciţi (...). cei mai 
mulţi incă n-au auzit cuvintul Evangheliei ( .. .j” 34 . în Istoria României 
începuturile creştinismului primitiv sint consemnate in Dacia Pontică la 
începutul secolului al IV-lca e. n. In urma prigoanei creştine declanşate | 
de Diocleţian, se remarcă martiri creştini in şase cetăţi, iar in Dacia 
montană si submontană s-au descoperit obiecte de cult creştin (geme 
paleocreştine la Porolissum, Potaissa-Turda: inscripţia .şi monograma 
creştină la Biertan; opaiţe la Apulum; monumente funerare la Napoca, 
la Apulum etc.). „Creştinismul introdus in secolul al IV-lee la daco-ro- 
mani ...) era de factura populari. propat nu de misionari oficiali, ci 
(...) din om in om, prin contact direct cu populaţia creştină diu imperiu 
(...). Nu avea o organizare ecleziastică superioară (...), se reducea la 
insuşirca elementelor do bază ale noii credinţe şi la practica simplii a 
cultului, in mijlocul unor comunităţi mici, probabil fără legătură intre 
ele si nesupuse vreunei anumite jurisdicţii bisericeşti. în Dacia, ca peste 
tot, creştinismul s-a altoii Ia daco-romani pe credinţe mai vechi, păstrate 
mai departe” 3 ''*. 

în această situaţie s-au menţinut in Dacia, din recuzita vechii mito¬ 
logii montam a daco-romanUor , credinţe, dat iui si tradiţii filtrate priu 
concepţia mitologică a creştinismului primitiv. Bradul funerar, stilpii 
sacri (mal tir/.iu troiţele) au marcat altarele itinerante ale credincioşilor 
pe drumurile lor de bejenie, cum susţinea Nicolae Iorga, in perioada mi- 
graţiei popoarelor; cultul arhaic al riturilor de imnormintare-inoinerare; 
pomenile, doliul alb, sărbătorile romanizate: Itosaliilc, Floraliile, Luper- 
faliile etc. în munţi, incintele sacre după modelul dac sc transformă acum 
in bisirici alcătuite din ţarcuri de brazi ; urcările dacilor la munte la date 
fixe din an pentru rugăciune şi prăznuirca sărbătorilor străvechi legate de 
cultul soarelui încreţii nai devin in cele din urmă prilejuri de elevaţie spiri¬ 
tuală de tip religios. în feudalismul timpuriu, peste această mitologie 
daco-romană parţial creştinată pun pecetea hieratismul, transcendenţa 
Şi poezia etică a creştinismului bizantin. 

r». Influenţa Bizanţului. — Importanţa Bizanţului pentru diferen¬ 
ţierea creştinismului răsăritean de apusean, in ortodox şi catolic, şi perfec¬ 


tarea spiritualităţii medievale a poporului român au xos-o in evidenţă 
toţi bizantinologii români de la Nicolae Iorga, N. Bănescii, B. Cimpina, 
I. Mim-a, Eugen Stănescu, Valentin AI. Georgcscu, Gh. Cronţ, Virgil 
Cănden, AI. Duţu, Băzvan Thcodorescu ^i alţii, cu argumente tot mai 
elaborate sub raport istoric-cultural. 



Pectoral de aur paleocreştin, se¬ 
colul V, Soiuc»ciii Cluj, ilupA 
t.. Blr/u. 


Pentru studiul mitologiei române — ca succesoare a mitologiei daco- 
romane — , ne oprim mai ales la ultimele rezultate arheologice, epigrafiee 
şi de artă bizantină efectuate recent. 



tranziţie. 


Dan Gli. Teodor trece in revistă materialele arheologico care privesc 
istoria relaţiilor autohtonilor din nordul Dunării de Jos cu Bizanţul 36 ; 
influenţele civilizaţiei bizantine in evoluţia si conţinutul celei carpato-du- 
nărene; rolul pc care Bizanţul l-a avut in prefigurarea trăsăturilor care 
au caracterizat viaţa materială şi spirituală românească in evul mediu, 
definitivarea formării limbii româno şi poporului român in striusă şi directă 
legătură cu existenţa Imperiului bizantin, a culturii şi civilizaţiei lui. 


I 1 )! 


n-. 


In această perioadă, pe teritoriul fostei Dacii romane s-a dus o dublii 
propaganda religioasă: una creştină, insă nedefinită ca atare, şi alta 
creştina do tip apusean. După se punerea creştinismului in două biserici 
(apuseană şi răsăritului), a luat avansul in prop;vgarea şi influenţa creş¬ 
tină biserica răsăriteană. 

Aşa se face eă relatările lui Dan Cîli. Teodor referitoare la r.Vspind irca 
creştinismului mai cu scamă pentru secolele V—XI e. ii. marchează „răs- 
piudirca timpurie şi in masă a creştinismului bizantin, latin şi ortodox** 37 . 

în nordul Dunării de Jos, Imperiul bizantin, cai • era teocratic, duce 
in porto ui i dintre secolele V XI e.n. o „susţinută activitate in acest 
domeniu (...) prin misionari transfugi sau prizonieri, a noii religii şi 
apoi a consolidării ei iu form • 6imh/»h*’* 3B , prin limbă, literatură, arte, 
organizare socială, juridică (romano-bizantine in sec. V —XI e. n. şi greco- 
bizantine din se;-. XI XV-lea). 

înoepiud din secolul al VU-iea, sub influenţa culturii şi civilizaţiei 
bizantine, exercitate constant, se cristalizează paralel cu structura religiei 
creştine şi •• mitologi» creţii mi, care reduplică mitologia daeo-romană pe 
plan popular. 

Panvfraziud unele relatări ale studiului lui Dan Oh. Teitdur, Roman 
nitatea carpato-dunâreanâ şi Iiizanţul in veacurile I -XI e.n., la care 
ne am referit, putem susţine că in structura ei complexa problema a tre¬ 
cerii de la mitologia daeo-romană la mitologia romand, in cele două variante 
ale ci, in enrianta mitologicii populară xăteaxcă şi in varianta mitologică 
creştină populară, nu poate fi studiată şi pe deplin înţeleasă deeit in strinsă 
şi directă legătură cu existenţa Imperiului bizantin, a culturii .şi civiliza¬ 
ţiei lui. 

în bază aeestor consideraţii putem vorbi despre o mitologie creştină 
română, claborarată in două forme, una care reflectă creştinismul primitiv 
şi i-are continuă in spiritualitatea română piuă iu perioada contemporană, 
şi una care reflectă dogmatica creştină ortodoxă. 

Noi ne vom preocupa in role ce urinează numai de netele aspecte 
ale paraleli'inului intre mitologia daeo-romană in transfigurarea ei româ¬ 
nească şi rclictele etnografice şi reminiscenţele folclorice şi de artă populară 
ale mitologiei creştine primitive. N'u vom neglija nici unele incursiuni in 
mitologia creştină ortodoxă caro a preluat din mitologia daeo-romană şi 
din aceea creştină primitivă unele clemente mitic- mai vechi, pe caro 
le-a transfigurat (cum ar fi cultul soarelui, cultul Tcrroi Mator, eultul 
unor arbori sacri, a! unor animale sacre cte.). 

<»• Aspecte ndiuceiHe: Tezaurul de la Pietroasa. — Printre cultele 
străine din Dacia romană trebuie să fie menţionat .şi cel relevat in parte 
do Tezaurul de la Pietroasa numit Cloşca cu puii d* nur, denumire somnifi- 
cativă menţinută de Alex. Odobescu, care aminteşte de legendele mitice alo 
Cloşî<-i cu puii do aur referitoare !a citcvalocuri consacrate din România 39 . 

Tezaurul do la Pietroasa a fost descoperit in 1837 «le doi săteni şi 
pin - iniro in posesia statului şi să fie depozitat Ia Muzeul de !a Sf. Sava 
a trecut prititr-n ^orie de aventuri. Descoperirea Iui a suscitat interesul 
deosebit al lui Alexandru Odobescu, care a făcut, cercetări la Pietroasa 
pentru a obţine date suplimentare asupra locului excavării si a con¬ 
diţiilor şi rostului lui cultural. Cercetările efectuate «le Alex. Odoboscu şi 
consemnate de lucrarea Tezaurul de la Pietroana slnt expuse in ediţia a 
Xl-a a lucrării, publicată în 1070. îngrijită, cu introducere, comentarii şi 


noto de Mireea Babcş şi studii arheologice de Radu II«jrlioiii şi Gh. Diac miu» 
care readuc in a«-tiialitate monumentala monografic, subliniind contribu¬ 
ţia excepţională a lui Alex. Odobescu si descoperirile arheologice survenite 
între timp in lumina ultimilor cercetări. 

încă «le la comunicarea despre descoperire ţinută Ia Paris in 1S65» 
Alex. Odobescu şi-a propus trei obiective de investigare a tezaurului i 
1 ) să stabilească poporul şi personajul că ni ia i-a aparţinut, locul si epoca 
«•ind a fost folosit şi împrejurările in care a fost îngropat; 2) provenienţa 
pieselor, unde au fost fabricate şi stilul lor : şi 3) destinaţia pieselor tezau¬ 
rului. Răspunsurile la aceste întrebări se cunosc din cele publicate de 
Alex. Odobescu şi din cercetările ulterioare asupra acestuia. E un tezaur 
germanic, şi anume gotic, care a fost alcătuit din 22 «le piese descoperite» 
«lin care s-au pierdut 10 pie.-c, numai de aur, fabricate in stiluri artistice 
diferite. Apartenenţa lui atribuită goţilor s-a dovedit mai tirziu a fi vizi- 
gotică. Tezaurul aparţinea unui prinţ, Atanaric. stăpin peste Cauca- 
landa o enclavă vizigotică in Dacia romană, care acoperea o bună 
parte din actualul judeţ Buzău. Rostul acestui tezaur princiar sau de tem¬ 
plu vizigot era dea fi un instrument mngico-mitologic de apărare, de con¬ 
sacrare si de respect sacrosanct pentru « redinc-ioşi. Era folosit de principe 
sau de marele sacerdot la recepţii sau in actele de cult oficiate in templul 
princiar. Tezaurul reprezenta, probabil, o parte din panteonul vizigot 
in vigoare in secolul al III-lca al e.n. Alexandrii Odobescu descrie analitic 
cele 12 piese rămase din tezaur, făeiiul mereu comparaţii cu alto piese 
similare, confecţionate in „stil barbar’’. Departe de noi de a urmări fie¬ 
care piesă in parte. Ne interesează numai acele piese care exprimă un 
conţinut clar magico-mitologic rizigotic in Cuiicalanda si care ar fi putut 
lăsa urme sau influenţa pe autohtonii «ai** au convieţuit cu vizigoţii 
in propria lor ţară şi, poate, spunem poate, influenţa asupra unor elemente 
de cult mitic ale autohtonilor. Spunem aceasta pentru ca in Dacia, in teri¬ 
toriul denumit Caucalnndn, vizigoţii nu s-au aşezat intr-un spaţiu vid, 

< i unde existau băştinaşi pe care i au aservit si, la nevoie, pe care i-au 
aliat in lupta împotriva hunilor cure presau dinspre răsărit, tn timpul 
luptei vizigoţilor împotriva huniloi şi retragerii lor forţate, ei şi-au îngro¬ 
pat in Dacia mai multe tezaure, in zona perimontană a Buzăului* 0 . 

Alex. Odobescu întocmeşte pentru fiecare piesă din tezaur o mono¬ 
grafie tematică aparte, care alcătuieşte o parte din întreaga monografie. 
Interesant este capitolul consacrat colanului cu inscripţie gutani hailog, 
care a fost interpretat cind ca „obiect sacru gotic”, dud ca „tribut con¬ 
sacrat goţilor”, cind ca „proprietatea lui Odin” etc. Apoi interesante slnt 
vasele de aur pentru apă de băut, oare pe miner posedă capete de păsări 
cu cioc curbai, probabil mituri. Patera in relief clar constituie insă obiec¬ 
tul principul sub raportul figuraţiei sacre ce o conţine : o statuetă feminină 
zrca Jord li (Cybelc, PdmintulJ , împodobit;, cu motivul viţei «le vie CU 
strugur:, ţinind la piept, in ambele mlini, o cupă conică, un calathus. Ia 
picherele statuetei, intre cercul central şi scaun sint aşezate o serie de 
figuri : un cioban «ulcat, la picioare cu un ciine, un măgar ghemuit, un 
leu in mers, doi măgari afrontaţi şi un leopard in mers. In cercul exterior, 
16 personaje, tratate in til gTcoo-roinuii şi anume: zeul Aegir iNeptun), 
un copil cu un coş pe cap, zeul FonUe, zeul Tyr (M&rto), zeiţa Urda. prima 
nornâ gotică, zeiţa Yerdandri , a doua nornă. zeiţa Aluldra. a treia nornă, 
zeul Soeter (Saturn), zeiţa Freya (Venua), zeul Odin (Mercur), zeul Thor 
(Vulcan), zeiţa Uda (zeiţa morţii), zeul Aici, primul dioscur (Castor), 
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y.ou\ Alei, al doilea «lioscur (Polii x), zeul Frryr (al Pfloli şi Abundenţei), 
zeiţa O* tar a (a primăverii), zeul Itntder (Apollo) şi Corbul profetic şi 
revelator care însoţeşte trei divinităţi din cele de pe pateră : corbul stînd 
pe umărul drept al zeului Tyr. pe umărul drept al zeiţei Verdandri şi 
pe biciul din miiia dreaptă a celui de-al doilea Aici (Polux) 4 '. 

în ce măsură corbul sacru gotic se aseamănă in funcţiunea lui magi- 
co-rnitieă cu corbul dacie trebuie apelat la fondul comun indo-curopcan 
al celor două pop«»re ce au convieţuit, in condiţiile menţionate, in zona 
Buzău. Ceea ce domină in uita acestor personaje sim frunzele de viţă 
de ric si strugurii atirnaţi la nivelul umerilor : 5 frunze de vie. 5 struguri, 
5 frunze nedefinite, o plantă incerta cu 4 fructe. Divinităţile figurate astfel 
alcătuiau panteonul gotic (Walhalla), in secolul al III-lea. Panteonul 
mitic gotic (de tip vizigot) este redat după gustul grec, încă destul de 
apreciat in epocă. 

Iu ordinea importanţei inagico-initologice trebuie să menţionăm 
marea fibulă bombată phalerae peetorales, care reprezintă un vultur 
regal cu aripile lipite de corp. Una din fibulele miei o prevăzută cu un cap 
de vultur pleşuv. Două cantharos (coşuri), unul ortogonal şi altul dodeca- 
gonal, posedă minorele flancate de tigri sau pantere, simbolul forţei virile. 

Ceea ce subliniază Alox. Olobe-scu in lucrarea lui este faptul men¬ 
ţionat «le altfel de Xcnofon in Anabasis, că vasele somptuarc, rytho- 
nurile si cupele «le metal preţios pe caro le lucrau orfevrării daci tiu au 
fost cu mult mai prejos «le cele ale vizigoţilor care apelau la orfevrierii 
străini. Această impresie anticipată de Alex. Odoboscu a «lat arheologilor 
români convingerea că multe tezaure dace descoperite in România alcă¬ 
tuiesc replicile orfovriei magico-mitologice autohtone faţă de acela de la 
Pietroasa. Rămlne totuşi deschisă problema influenţelor magico-mitice 
reciproce, intre dacii «lin depresiunea subcarpatică a Buzăului si vizi¬ 
goţii care s-au refugiat pe teritoriul dac circa două sute de ani, pentru a 
dispărea apoi definitiv. 



Faloră critic* de argint (Surcea), 
dup* M. iluiu şi O. liamlub 


MITOGENEZA llOMÂ\A 


1. Iiiflueii{c şi intcrfiTenţe. Ipot«*zr tliven|rntc şi convergente. — 
Etnogeneza română e un proces îndelung «le formare a poporului român; 
un proces complex etnic, lingvistic, cultural şi mitologic. In etnogeneză 
toate aspectele genezico menţionate se îngemănează şi performează in 
ansamblul hor,cu unele mici decalaje ce ţin <lc condiţiile şi cauzele interne 
si ext erne ale dezvoltării lor. Etnogeneză nu sepoateconsidera relat iv ineho- 
iată o datiţ cu sfir.şitul aparent al liugvogenezei. culturogenezei si mito- 
genezei 1 . în realitate, etnogeneză este permanenta , pentru că in ansamblul 
lui corpul etni<* şi activităţile lui sint iu continuă perfectare etnotonică, 
ca spiţă şi limbă, cultură şi mitologie. 

Caracterul permanent al mitogenezei române ne face să lăsăm des- 
« hise toate p«»rţile evoluţiei mitologice in timpul şi spaţiul românesc, ale 
«ăror «lircvţii şi sensuri nu le putem intui decit parţial in stadiul actual «1c 
«•ercetare istorică a mitologici române. Ceea ce numim in prezent stratul 
mitologici române , eu trecerea timpului va că«lca in viitor in adstratul 
mitologiei române. Astfel stratul in plină desfăşurare se va prezenta in 
viitor ca o nebuloasă care se depărtează mai încet sau mai rapid de pre¬ 
zentul continuu al viitorului, pentru a-şi lăsa in urmă drumul in adstrat. 

în procesul mitogenezei române se impun contribuţiile unor compo¬ 
nente mitogenezice ce ţin de substratul mitologiei române, şi ale unor cle¬ 
mente mitice suprapuse ulterior , provenite din interferenţe şi influenţe cultu¬ 
rale, mai mult sau mai puţin precise şi directe, care alcătuiesc adstratul 
mitologiei române. 

Componentele mitogenezice fac parte integrantă din mitologia română. 
Cu toate că ele intră organic in structura mitologici române, se îmbină 
intre ele in proporţii «le echilibru stabil. Fără echilibrul lor stabil nu se 
pot concepe autohtonitatea, omogenitatea, unitatea, identitatea şi parti¬ 
cularităţile mitologiei române. Componentele mitogenezice alcătuiesc deci 
scheletul ulentiv-axiologic al oricărei clnomilologii. 

Iar elementele mitice provenite din interferenţe si influenţe culturale 
ulterioare, de obicei tardive, sint adaosuri earc de cele mai multe ori subli¬ 
niază sau estompează trăsături şi aspecte secundare ale fondului mitologic 
român. Ele nu elimină, ci reduplică, sint ftorilegii si marginalii, care inter¬ 
vin în fabulaţia şi mai ales in anecdotica mitică. 

în această situaţie aparte, elementele mitice provenite «lin inter¬ 
ferenţe tn influenţe accidentale, impuse «le cuceritor sau adopta te din inte¬ 
rese de grup sau categoric zonală, reduplică aspectele minore ale mitolo¬ 
giei; cele ec ţin de demonologie, de miturile eroi-comicc şi, rar, «le unele 
sc midi vin i tâţ i i m precise. 
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Mitologia românit se întemeiază pe două componente mitogonozic©: 
componenta dacă (mu traco-nnrd-dunăreanâ, nu mi Ut adesea componenta 
travâ ) si > .nrtoiuTifn romano. Nu trebuie uitat eâ ambele componente 
mitogenozice la ritului lor sini, fiecare in parte, sinteza mitogenrsicâ a 
altor componente anterioare: cea dacă e sinteza unei componente pelas- 
giee (adie :» celor pămtnleni, a nativilor sau indigenilor primitivi) eu com¬ 
ponenta i.i /o -europeană (u valurilor de populaţii indo-europene), care au 
alcâtuit impreun cu autohtonii etnogeneza dacii. Iar componenta romană 
e o sintr/.â .'oarte complexă greoo-latină cu a popoarelor diverse induse 
in structura Imperiului roman prin asimilare biologicii, culturalii si mito¬ 
logicii . 

S-i discutat nrilt despre p nderea şi prioritatea unei componente 
faţă iie crabii t .. in i tor ia mitologici romane. Partizanii uncia din com¬ 
ponente itv■vişti; sau latiniştii» s-au .prijinit pe argumente lingvistice, 
etnologice, inmgoîogice şi de tematici mitică in discuţiile lor, invo- 
ciml de fiece dat prezenţa si absenţa unor trăsături, numărul, valoarea 
şi ponderea lor in structura mitologiei române, capacitatea de asimilare 
şi circulaţie a motivelor mitice pe teritoriul Dacici, in baza argumentelor 
de teren, muzeu, arhivă ?i comparativ-istorice. Partizanii fiecărei compo¬ 
nente mitogenczice au enunţat iutii teorii antagoniste , irealiste şi irecon¬ 
ciliabile prin exclusivismul lor, pentru a ajunge apoi la ipoteze convergente , 
realiste şi conciliabile prin aportul lor reciproc. 

Lăsam la o parte teoriile antagoniste care iu stadiul actual al cerce¬ 
tărilor ile mitologie sint depăşite. Xc oprim şi insistăm asupra ipotezelor 
convergente care rezolvă obiectiv şi corect tematica şi problematica substra¬ 
tului milogenezei române. 

între acest e două ipoteze (tracă şi latină) a existat un dialog do 
principii, o dispută de metode de investigaţie, demersuri şi contra-opinii, 
care in exagerările lor nu au încetat decit parţial in vremea noastră. 

Pentru a putea sesiza temeiurile ambelor ipoteze asupra mitologiei 
române sintem nevoiţi să schiţăm, in linii mari, intli ipoteza latină şi 
apoi ipoteza tracă a mitologiei române, deoarece in prima ei fază do enun¬ 
ţare ipoteza tracă se prezintă ca o reacţie teoretică, metodologică şi ilustra- 
tiv-docu menta ră faţă de partizana tul şi exagerările ipotezei latine şi 
numai in a doua fază se înfăţişează ca o explicaţie sistematică, care se 
bazează pc argumente peremptorii, ce urmăresc adevărul stiinţ ific dintr-un 
unghi de vedere propriu. S-ar putea spune că protagoniştii ipotezei trace 
au învăţat cum abordeze istorie problema dih experienţa metodologică 
a ipotezei latine si a protagoniştilor acesteia. 

2. Ipoteza latină. Ipoteza latină a mitologiei române este o conse¬ 
cinţă 'gicâ a concepţiei latiuistc a culturii române. In unele din enunţu¬ 
ri^ o. fost elaborată de Dimitrie Cantemir in secolul al XVTII-lea. Sub 
raportul consecinţelor ci, Dimitrie Cantemir nu a tras concluzii consec¬ 
vent logice, i'iiin voiu constata în cele ce urmează, mitologia română, 
după Dimitrie (’nntcmir, «Ieşi era impregnata de divinităţi greco-latine, 
er:t considerată dacică in structura ei globală. Inconsecvenţa teoretică a 
lui DimitrieCnutomir referitoare la geneza şi conţinutul mitologiei române 
ne fiii e să susţinem că ipoteza latină a mitologici române a fost cnun- 

t iită, m toate plenitudinea ei. abia mai tirziu, de cărturarii transilvăneni. 

n activitate.! lor ideologică, politică şi culturală de tip luminist, la sfir- 
şitul e-olului al XVIII-lca şi începutul secolului al XlX-lca, aceştia 
au creat intii Şcoala ardeleană şi apoi curentul latinist, numite astfel după 
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«-aractorul conţinutului lor. în cadrul acestor activităţi complexe au pus 
şi problema mitologici române. 

Atit reprezentanţii Şcolii ardelene, cit şi cei ai curentului latinist 
au urmărit, paralel cu problema limbii şi istorici poporului româu, şi stu¬ 
diul originii şi structurii culturii, a unităţii acestei culturi la toate ramurile 
poporului român, a continuităţii ei istorice pe aceste meleaguri şi a speci¬ 
ficităţii ci etnice şi naţionale. Corectarea tematicii şi problematicii culturii 
romane a stat la baza demonstrării latinităţii românilor, pusă in slujba 
nobilă a revendicării drepturilor sociale, politice şi culturalo ale românilor 
de xub regimuri străine şi asupritoare. 

în sprijinul latinităţii românilor, atit cărturarii transilvăneni, cit 
şi cei moldoveni şi munteni au invocat, pc lingă argumente de ordin isto¬ 
ric, filologic şi etnografic, şi argumente de ordin mitologic : sistemul de 
superstiţii şi credinţe, familia de divinităţi, formele de cult, sanctuarele 
acestora, relicte etnografice şi reminiscenţe folclorice care perpetuează 
in conştiinţa poporului româu moştenirea spirituală latină. 

Corifeii Samuol Mieu-Klcin, Ghcorghc Şineai, Petru Maior, Ion 
Undai-Dclcanu şi alţii au susţinut, pe lingă puritatea Latină a etniei si a 
limbii romane, şi puritatea /alină a mitologici române , icoană fidelă a super¬ 
stiţiilor, credinţelor, datinilor şi tradiţiilor latine. Deşi majoritatea ideilor 
enunţate referitor la mitologia română de corifeii Şcolii ardelene au fost 
judicioase şi fecunde, unele au fost exagerate şi in consecinţă sterile. 

Ideile Şcolii ardelene privind mitologia română au fost preluate, 
m secolul al XlX-lca, de curentul latinist. în cadrul acestui curent de idei! 
preocupările de mitologie işi găsesc tot mai mult ecou. Se traduc© multă 
mitologie greco-latină, se urmăresc şi se descoperă paralelisme, similitudini. 
\dentităţi tot mai izbitoare. Purtătorii de cuvint ai curentului latinist 
adoptă fără rezerve ipoteza „latinistă” a mitologici române : Aron Pumnul 
(Ltpturariul românesc , 6 voi., 1862), August Treboniu I^urian si I. C. 
Massirn (Dicţionarul limbii române, 1873), Atanasie M. Marieneocu (Poe- 
sia poporală. Balade alese şi corese, 2 voi., 1859 şi 1867 ; Poesia po¬ 
porală. Colinde, 1859 ; Mari descoperiri, 1872 ; Cultul păgin şi creştin, 1884), 
Elena NiculiţA-Voronca (Datinile şi credinţele poporului român, adunate 
yi aşezate in ordine mitologică , 3 voi., 1903 : Studii in foliilor. 1908. 1912 — 
1913) ctc. Atanasie. M. Marienescu crede că poezia populară şi mai ales 
colindele române conţin ..(...» suveniruri măreţe (...) din datinole stră¬ 
bunilor noştri, incă din Italia” şi ca acestea sint certificate de naţionali¬ 
tate latina a poporului car© le-a creai. La rindul ei. Elena Ni- uliţa-Vo- 
ronca menţionează (în „Procuvlntarca”la Studii injolklor )câ ,,(...) mate¬ 
rialul (mitologic) adunat (...) mi-a deschis un eSmp larg penim tragerea 
unor paralele intre credinţele poporale la români şi uite popoare alo căror 
mitologii le-am studiat”. Aceste alte popoare sint cu precădere : grecii şi 
latinii. 

Mitologiştii români încadraţi in curentul latinist au iucorcat să eli¬ 
mine din contextul literaturii populare mitice şi in speţă din cel al mito¬ 
logiei populare româneşti ceea ce nu era considerat latin si totodată să 
demonstreze că in esenţa ei mitologia română, golită de influente, conta¬ 
minări şi decalcuri mitice nelatinc, r&mtne totuşi eminamennte latină in fon¬ 
dul ci mitopeic, iu semnificaţiile ei simbolico şi transsimbolice şi in contex¬ 
tul ci ilustrativ-documentar. 

Ipoteza latină a folosit in enunţurile ei mitologice două categorii 
«le argument©: unele reale, obiective, concludente şi care prin forţa dc- 
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moimraţiei lor logice iţi funcţionale descoperă fondul inilopeic- local do 
origine Întina, xi altele ideale, subiective, ncconcludcnte si de nexusţinut. 
Lăsind la o parte argumentele subiec tive, neplauzibile pe plan mitologic, 
se poate conchide că ipoteza latina a mitologiei românea degajat, selectat 
şi valorificat din fotului initopcic românea- datele, elementele, aspectele 
si complexele mitice de esenţă latina care alcătuiesc o parte inalienabilă 
â patrimoniului mitologie al poporului român. A. Armbruster aduce unele 
lămuriri in accastâ privinţă (in Romanituita românilor, 1072). 

3. Ipoteza tracă. Ipoteza tracă a fost enunţată paralel cai ipoteza 
latină de cărturarii din cele trei ţâri româneşti şi apoi din România, In 
secolul al XÎX-lea şi mai ales in secolul al XX-lca. luind atitudine faţă de 
uncie exagerări ale Şcolii ardelene si ale curentului latinist, justificate 
psihologic si politic in perioada do afirmare a drepturilor la unitate, inde¬ 
pendenţă şi suveranitate naţională ale poporului român, rupt in trei părţi; 
totodată a urmărit să completeze lacunele devenite astfel inevitabile ale 
ipotezei latine. Nu a avut la baza ei o literatură de specialitate tracologică 
(cum arc astăzi), care să fi croat o şcoală trac istă, şi nici o avalanşă de 
opinii ştiinţifice militante care să fi generat un curmi tracist in cultura 
romană. A emanat din ambianţa unor reviste şi cercuri literare care urmă¬ 
reau numai la modul ideal extrapolarea şi valorificarea unui dneism mai 
mult romantic docit ştiinţific, promovat dc cercetări pseudootnografiee, 
pseudofolelorice si pscudoartistiec populare de presupusă sau incertă 
sorginte dacă. Ode mai multe asemenea reviste şi cercuri literare gravitau 
in jurul unor personalităţi literare marcante in aceea vreme. 

Deşi Dimitrie Cantemir a fast un precursor :il Şcolii ardelene şi 
prin aceasta al curentului latinist, şi a pledat pentru purismul limbii 
şi originii poporului român, sub raportul mitologic se poate spune că a 
fost şi un precursor, sui generis, al ipotezei trace a mitologiei române. 
El a susţinut că deşi mitologia română conţine multe divinităţi greco-la- 
tinc e, în esenţa ei, dacică şi că dacisinul ei este de origine scitică, sciţii 
iuccpind să fie consideraţi de atunci precursorii, dacă nu geuitorii slavilor. 
Teza scitismului mitologiei române este o eroare ştiinţifică. în enunţarea 
ci Dimitrie Cantemir nu foloseşte argumente scoase din folclorul român, 
ci numai argumente de ordin politic, deoarece in acea vreme principele 
moldovean conta pe ajutorul ţarului Petru cel Mare pentru lupta de eli¬ 
berare a Moldovei dc sub suzeranitatea otomană. Afirmaţiile lui eronate 
au fost infirmate dc cercetările ulterioare dc mitologie scitică, pe baza 
documentelor istorice, arheologice, lingvistice şi etnologice. 

Fundamentarea tracistă a mitologiei române pe plan literar se dato- 
reşte lui Gh. Asachi, 1). Bolintincanu, Mihai Emineacu şi alţii : po plan 
paleontologic : B. P. Hasdeu, Nicolac Dcnsuşianu, Yasilc Pârvan, Radu 
Vulpe, I. 0. Drăgan; pe plan mitologie : Lucian Blaga, Mircca Eliade 
şi alţii. 

în cele cc urmează ne propunem să mar.. m etapele principale de 
dezvoltare ştiinţifică şi personalităţile culturale care au îmbrăţişat şi 
promovat ipoteza tracă a mitologiei romăne, pentru a conchide asupra 
contribuţiei reale, obiective şi concludente a acelei ipoteze la o cunoaştere 
mai deplină a mitologiei române. 

Primul enunţ laborios al ipotezei trace mitologiei române 
se datoreşte lui B. P. Hasdeu. Acesta, In «inele lucrări păstrate in 
manuscris (cum ar îi Zatmoxe) şi în alto lucrări de amănunt, cum 
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ar fi articole dc revistă („Columna lui Traian") sau dc dicţionar (Ethg- 
mologicum Mag num Iiomaniae, 3 voi., 1880 1898), scoate in evidenţă, cu 

lux de argumente, uneori ou fantezie, şi subliniază cu promptitudine cle¬ 
mente si aspecte mitice autohtone trac o- il ir ic e. în susţinerea ipotezei 
trace a mitologiei române. B. P. Hasdeu foloseşte documente convergente 
lingvistice, istorice şi etnografice. 

Al doilea investigator iu domeuiul tracologici mitologice româno 
este Nicolac Densuşianu. Acesta, intr-o lucrare masiva (Dacia pi r istorica. 
1913), atit de discutată in literatura română de specialitate, se străduieşte 
să demonstreze că mitologia pclasgu de tip uranic, confirmată dc litera¬ 
tura antică groco-romană, este un produs carpatic. După dinsul, mitologia 
pclasgâ străbate prin mitologia tracă nord-duuărcană pină in mitologia 
succesoare româna. Simulacrele şi incintele sacro ale multor divinităţi 
tiranice se găsesc sub formă dc stinci antropomorfe şi locuri dc cult in Car- 
paţii meridionali. Meritul lui Nicolac Densuşianu constă nu atit in iston- 
citatea mitologici pelnsge y pe caro drept vorbind nimeni nu o cunoaşte 
precis, cit in grandoarea concep!ici acetici mitologii , pe care o consideră 
primogenită şi generatoare de alte mitologii istorice, cu o succedă iu Europa, 
cit şi in corespondenţele pe care i le găseşte in folclorul mitic al popoarelor 
succesoare pelasgilor şi neamurilor trace şi anume popoarelor tteotrace, 
cu referinţe speciale la poporul român. 

însă fondatorul tracologici române, Vasile Pârvan, este totodată şi 
reformatorul ipotezei trace , devenite intre timp iracistd. Prcconizinu investi¬ 
gaţii de tracologi* arheologică şi in mod inevitabil investigaţii asupra civi¬ 
lizaţiei şi culturii traco propriu-zisc, traco-getice , traco-scitice, traco-greceşti 
şi traco-romane, Vasile Pârvan atinge prin forţa lucrurilor şi problema 
cercetărilor sistematice, obiective şi istoristo ale străvechii mitologii au¬ 
tohtone. In aceste condiţii enunţă in termeni noi ipoteza tracă a mitolo¬ 
giei autohtone şi prin aceasta a mitologiei române, pornind de la desco¬ 
periri arheologice traco-getice, pe care ie consemnează iutii intr-o lucrare 
masivă, iu Getica , o protoistorie a Dacici (1920). şi apoi in alte lucrări do 
sinteză (Dacia. Civilizaţiile străvechi din regiunile carpnto-danubienc , 
1937). Civilizaţia şi cultura dacă, «Ieşi influenţate do colţi şi greci, işi 
păstrează autenticitatea şi sub dominaţia romană. Dii indigdes. zoii autoh¬ 
toni, au fost „adoraţi pe vîrfuri singuratice", numele lor au relevat „atri¬ 
bute toponimice”, iar „dedicaţiile trace către zeii regionali” au corespuns 
„credinţelor trace". O dată cu „aşezarea românismului in Dacia, carac¬ 
terul trac se estompează in creaţiile mitice, fără ca totuşi să dispară", 
spune Vasile Pârvan. Iconografia dacă a mitologici autohtone face loc 
acum iconografiei daco-romane, mai complicate şi mai semnificative pe 
plan politic. 

Cercetările de tracologie în România , după consideraţiile lui Radu 
Vulpe, consemnate intr-un amplu studiu intitulat: Histoirr des recherches 
tkracologiqucs en Roumanie, au rădăcini profunde. Ideea latinistă nu a 
şters amintirea istorică a tnico-curpato-danubienilor, deşi sursele istorice 
„in secolele obscure" alo feudalismului timpuriu au Ignorat prezenţa 
si numele românilor (a pr«aromânilor şi străromânilor), consi lcrîndu-i 
valahi. Primele preocupări referitoare la originea românilor se datorcsc 
umaniştilor italieni. fn > afirmarea elementului dac in conştiinţa naţio¬ 
nală a românilor s-a cristalizat începind din secolele XITT — XIV, o dat» 
eu consolidarea statelor româneşti, Transilvania, Moldova şi Muntenia, 
începutul cercetărilor moderne referitoare La daci şi geţi il marchează 
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m secolul al XTX-loa ciţiva învăţaţi europeni : B. G. Niebuhr, G. Mannert, 
('. Miilenhoff, W. A. Maciojowski, A. I). Ocrtkov, T. Bmn, iar printre 
români : Xieolae Stoica clin Haţeg, Timotei Cipariu, D. Bojincă, Mihail 
Kogălniocanu, Cezar Bolliac, B. P. Hatul eu, Alex. Odobesou, Gr. Tocilesou. 
în secolul al XX-lca Yasile Pârvan deschide un drum nou tracologiei ştiin¬ 
ţific? prin cercetările lui de teren, met mia riguroasa de investigaţie şi rezul¬ 
tatele consemnate in vasta lui monografie arheologică Oftica. Opera lui 
Vasilo Pârvan o continuă o serie de oameni de ştiinţă, care au constituit 
o adevărată şcoala arheologică : Radu Vulpe, Constantin Daicoviciu, 
Emil Condnrachi, Dumitru Tudor, Dorin Popescu, Vladimir Dumitresou, 
Gabriela Bordenache şi alţii. Prin toţi aceşti oameni de ştiinţă traeologia 
română ia un avint deosebit, mai ales după al doilea război mondial, 
inccpind cu regimul de democraţie populară. La activitatea lor s-a adăugat 
aceea a arheologilor Ion Nestor. D. Berciu, Min ea Petrescu-Dîmboviţa, 
C. Nicolăcscu-Plopşor, Eugenia Zaharia, Maria şi Eugen Comşa. Alexandru 
Vulpe, Radu Florescu, X. Gostar, C. Preda, VI. Zirra. Gh. Bichir, 
Gh. Diaconii, Petre Diaconii, Ion Horaţiu Crişan, M. Babes si alţii. Noua 
fcoală dc arheologic dezvoltă o întreagă reţea de şanţ iere arheologice, efectu¬ 
ează cercetări de teren pentru toate epocile istorice şi publică o colecţie de 
monografii. în ultima perioadă dc dezvoltarea trac ol ogiei ştiinţifice oamenii 
de ştiinţă români participă la cele două congrese internaţionale de traeo- 
logic (primul la Sofia in 1972 şi al doilea la Bucureşti in 1976). 

Ca o consecinţă a dezvoltării tot mai sistematice a tracologiei s-a 
înfiinţat un Institut, naţional român de tracologie sub conducerea lui D. 
Berciu, care desfăşoară o activitate dc îndrumare ştiinţifică pe ţară, 
îndeosebi in rindul arheologilor ce lucrează iu muzee de arheologie şi tra- 
cologilor de formaţie nouă. 

Obiectivele cercetărilor tracologiec româneşti s-au focalizat asupra 
deosebirilor şi asemănărilor de cultură şi civilizaţie a tracilor nord- şi sud- 
dunăreni, a contactului cu lumea antică greco-romană, a ceea ce au luat 
şi au dat celor cu care au venit in contact, a caracterului lor indo-european, 
a aportului lor la Istoria popoarelor din sud-estul Europei şi in alte spaţii 
europene, a succesiunii lor culturale la aceste popoare, in compoziţia lor 
etnogenezică sau ctnoculturală. 

Ou prilejul celui de-al doilea congres internaţional de tracologie d© 
la Bucureşti s-au dezbătut multe teme de mitologie traco-dacă, care au 
fost incluse in actele congresului şi unele in citeva lucrări apămte anume 
pentru congres : I. I. Russu, Elemente traco-grtice fn Imperiul roman fi 
in Iii za n tiu m (Bucureşti, 1976); C. Preda, Alex. Vulpe (editori), Thraco- 
Dacica, recueil d'âtudes (Bucureşti. 1976). Tot acum Radu Vulpe publică 
Studia Thracologica (Bucureşti, 1976), in care se referă atît la tracii nord- 
dunăreni, cit şi la cei sud-dunăreni, in baza rezultatelor cercetărilor asupra 
unor cetăţi, forme de civilizaţie, divinităţi si instituţii trace. 

în ultima vreme traeologia română si-a extins cimpul cercetărilor 
la toate domeniile de abordare ştiinţifică, inclusiv cele de filozofie a cul¬ 
turii, dc sociologie a culturii, do etnologie (etnografie, folclor şi artă 
populară), dc mitologie. în expunerea temelor .şi problemelor de mitologie 
româna nu putem renunţa la folosirea rezultatelor tracologieei mitologice, 
cind ne referim la substratul şi ereditatea mitologică. 

Paralel cu activitatea tracologieă menţionată in ţară, a desfăşurat 
o activitate tracologieă in străinătate Iosif Constantin Dragau. Iniţiator, 
organizator, editor şi susţinător al traeologilor, I. C. Drăgan a publicat 
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citeva lucrări in care se ocupă şi de mitologia tracă : RV the ThracicnH and 
our muUimilltnanj Ilistory (voi. I, Milano, 1976, cap. «.Mitologie şi istoric"), 
apoi Idealuri fi destine. Eseu asupra evoluţiei confMufei europene (Bucu¬ 
reşti, 1977, cap. „Confluenţe mitologice"). în aceste lucrări continuă, 
intr-o formă nouă adaptată cerinţelor vremii noastre şi o interpretare 
personală, opera Iui X. Densuşianu. După I. C. Drăgan, „mitologia tracă 
este prima istorie a Europei", pentru că exprimă in esenţa ci o istorie 
pelasgică, Istorie a oamenilor născuţi din pămint in vremi imemorabile, o 
istorie rezultată din incipicnţa pămintului locuit de popoarele trace, care 
premerg in timp celelalte popoare europene, Închegate ea atare mai tirziu. 
O istorie veridică, după I. C. Drăgan, nu este numai o sinteză abstractă 
a unor documente de arhivă sau de muzeu, ei şi o sinteză concretă a vieţii 
de toate zilele, a suferinţelor şi bucuriilor, a dorinţelor şi visurilor, cu pro¬ 
prii termeni: „intr-un fel, istoria trebuie privită şi prin prizma poetică 
[â la maniere d’Aristotc], iar destinul şi evoluţia unor popoare, văzute 
si in cuprinsul unor metafore [â la maniere du mythe]" (Idealuri fi 
destine. 37). 

I. C. Drăgan publică un buletin de tracologie şi organizează din doi 
in doi ani simpozioane internaţionale de tracologie pe contul său (primul 
simpozion internaţional a avut loc la Roma in 1978, al doilea tot la Roma 
in 1980, al treilea la Raima de Mallorea, in Spania, 1982 şi al patrulea la 
Boston, in S.U.A., 1984). 

E interesantă poziţia lui Lucian Blaga faţă dc ipoteza tracă in raport 
cu mitologia română. Deşi scrie cu patos despre revolta fondului ancestral 
dac in cultura română, nu face o profesiune de credinţă ştiinţifică din 
ipoteza tracă, in felul cum întrezăreşte el mitologia română. Lucian Blaga 
consideră mitologia implicată in opera lui de filozofia culturii în funcţie 
de determinarea fenomenului cultural românesc. în lucrarea Spaţiul mio¬ 
ritic (1936), din vasta Trilogie a culturii, Lucian Blaga intreprinde o apli¬ 
caţie practică a teoriei stilului ca orizont spaţ ial şi temporal al subconştien¬ 
tului colectiv la viaţa spirituală a poporului român. Orizontul spaţial şi 
temporal al culturii române, si deci implicit şi al mitologiei române, este 
spaţiul ondulat, care urcă şi coboară plaiurile carpatice, denumit, in ter¬ 
meni autohtonizanţi, „spaţiul mioritic”, şi este timpul ondulat, in valuri 
de retragere şi intrare in istorie, de stagnare şi propulsie in viaţa social- 
politică. In acest spaţiu şi timp mitic a trăit populaţia preroinânească 
din Dacia şi apoi aceea românească din ţările române, populaţie de ori¬ 
gine dacă şi daco-romană. Trăgind consecinţele acestei teze dc filozofie 
a culturii pe plan mitologic, deducem logic că mitologia autohtonă, după 
Lucian Blaga, ar trebui să reflecte un proces mitopeic continuu, adaptat 
la conccpţ ia despre viaţă şi luinc a autohtonilor după coordonatele stilistice 
ale spaţiului şi timpului mioritic, determinate de categoriile abisale ale 
psihologiei indigene, in conformitate cu destinul creator pastoral-agricol 
al poporului roiuăn. 

Gheorghe Muşii consacră ipotezei trace cercetări de lingvistică 
mitologică. Tehnica «le abordare a tematicii mitologiei române porneşte 
dc la analiza semantică a numelor genuine ale divinităţilor (demoni, semi¬ 
zei, zei şi eroi) la analiza riturilor corelate şi de la acestea La miturile lor 
literaturizate. Aceste trei trepte de argumentare lingvistică a ipotezei trace 
dezvăluie o stratigrafie mitică, care coboară din era noastră pină in co¬ 
muna primitivă. în lucrările lui de mitologie : Zei , eroi, personaje (1971), 
Din istoria formelor de cultură arhaică (1974), Din mitologia tracă (1980) 
trece in revistă caracterul antagonic şi bipolar al unor zei traci ca Diony- 
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>08 Zbolturdus, Zalmoxis Gcbclcizte otc., socotite divinităţi nu¬ 
cleare alo mitologiei autohtone, ce au lăsat supravieţuiri şi reminiscenţe 
mitice in folc lorul românesc pinii in vremea noastră. 

Cel mai profund interpret al mitologiei române din perspectiva isto¬ 
riei culturii universale este Mircen Eliade. Consecvent in cercetările lui 
teoretice şi in cele aplicative la analiza fenomenului mitic ca un fenomen 
originar care evoluează in timp şi spaţiu piuă La sacralizarea generală a 
profanului, investighează şi folclorul mitic 1 românesc, cu reminiscenţele 
şi supravieţuirile lui, pentru a descoperi fragmentele unor rnitnri, resturile 
unor imagerii şi siinbolistici hermeneutica autohtone dace. Descoperă 
astfel scenariile mitice esenţiale, tehnicile rituale de sacralizare şi celo 
ceremoniale do demoralizare, aspectele ideative ale croaţiei mitopoice 
autohtone, structura sistemului mit ie şi funcţiunea lui istoricii. Scrie 
studii comparativ-istorice asupra paleofulciorului dac. dintre caro ultimul 
De Zalmoxis â Gengis Khan (1970) concentrează intr-insul esenţa con¬ 
cepţiei lui asupra unor probleme ale mitologiei preromâne şi române. Până 
să afişeze cu ostentaţie ipoteza tracă a mitologici române, o susţine in 
subsidiar cu argumente de ordinul istoriei religiei şi a culturii. în fond, 
porneşte (le La tradiţiile mitologice ale poporului român privit in perspec¬ 
tiva istorici universale, pentru a ajunge la esenţa acestei mitologii rever¬ 
berate in conştiinţa atitor creatori populari. Sesizează cele trei nivele do 
concretizare mitică autohtonă, nivelul gcto-dac, cel daeo-roman şi cel 
românesc. în baza fragmentelor mitice trace nord-dunăreno stabileşte o 
parte din sistemul divinităţilor daco-romane, ritualul corespunzător, tra¬ 
diţiile mitologice populare autohtone. Reconstituie apoi unele aspecte 
ale mitologici române referitoare la cosmogonie, teogonic, antropogonie 
şi etnogonie. Ultima fiind de altfel şi cea mai solicitată do materialele do 
teren. Dar e vorba şi de structura parţială a mitologiei române şi de instru¬ 
mentarul ei sacru. 

Studiile referitoare la etnologia dacilor, la cultul unor divinităţi 
dace, al unor eroi civilizatori sau legendari şi La unele produse literare caro 
glorifică toate aceste motive aduc o contribuţie substanţ ială La cunoaşterea 
structurii şi promovarea unor teme ale mitologiei române, ca si consacrarea 
lor in literatura de specialitate. 

Dacă încercăm acum o privire retrospectivă asupra rezultatelor do 
etapă datorate ipotezei trace a mitologici române, constatăm unele para¬ 
lelisme şi similitudini cu rezultatele do etapă ale ipotezei latine. 

Cu toată contribuţia reală, obiectivă şi concludentă, ipoteza tracă 
a ajuns prin unii din protagoniştii ei la exagerări trac iste care au repetat, 
in alte condiţii şi din alte perspective, exagerările latiniste ale ipotezei Latine 
şi prin aceasta au ajuns la argumente neconcludcntc şi sterile. 

Astfel, O. Buhociu * consideră că mitologia română se reduce la o 
creaţie eminamente pastorală şi aceasta la o expresie exclusiv transhu¬ 
mantă, care continuă şi vehiculează miturile arhaice trace cu magia lor 
implicită. Iar poetul Iou Gheorghe 3 analizind arhetipurile unor pietre 
magice socotite statuete şi figurine, după metoda lui Daniel Ruzo, le 
consideră magice, generatoare de mituri autohtone de tip trac. Prin ele 
se explică mitogeneza tracă in perspectiva prezent: : crearea oului cosmic, 
a lumii genuine, a lumii lui Barbă-Oot, a centaurilor traci, a babelor 
şi mumelor, oinelor, a păstorilor miraculoşi etc. Opera lui Ion Gheorghe, 
o mitologie autohtonă de tip trac, reprezintă o creaţie mi top dea de ordin 
literar , care vine şi completează pe anumite laturi pe aceea a unor poeţi, 
dar rămino totuşi o creaţie tracizantă, nu trac istă. 
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In condiţiile de exagerare a rolului ei, valoarea ştiinţifică a ipotezei 
traeea mitologiei române poate fi pusă In discuţie. Ca şi in cazul ipotezei la¬ 
tine a mitologiei române, exagerările trebuie combătu te şi erorile amendate 
prin control reciproc. 

In concluzie, ipoteza tracă a mitologiei române nu poate anula 
contribuţia reală, obiectivă şi concludentă a ipotezei latine, precum ipoteza 
latină nu a putut împiedica contribuţia ipotezei trace, pentru că ambele 
ipoteze reprezintă o parte din explicaţia întregii mitologii române. Aceste 
două ipoteze nu sint antagonice, ci complementare, se complinesc şi com¬ 
pletează reciproc. Golurile uneia sint umplute de rezultatele cercetării 
celeilalte. I)e aceea, socotim că numai o sinteză integratoare a acestor 
două ipoteze ştiinţifice referitoare la geneza, compoziţia, structura, viziu¬ 
nea şi specificitatea mitologici române, prin eliminarea exclusivismelor 
si exagerărilor reciproce, poate duce la o explicaţie nouă si validă a mito¬ 
logici române, care in esenţa ci este daco-latină. 

Ipoteza daco-latină. - Din expozeul nostru in legătură cu cele 
două ipoteze anterioare am lăsat să se înţeleagă că noi opinăm pentru 
ipoteza daco-latină. în acest sens am publicat eu ani in urmă un studiu 
referitor la mitogeneza română, in care am remarcat proporţia aproxima¬ 
tivă a celor două componente mitologice (dacă şi latină) in structura 
mitologici române. Am susţinut atunci că mitogeneza este un aspect al 
cuUurogetuzt.i române şi culturogenoza la rindul ei un aspect al etnogenezei 
române. „Mitogeneza a fost şi a rămas latura dinamică, nercus re rum-ui 
cultural al etnogenezei 

Ca parte constitutivă şi dinamică a etnogenezei, mitogeneza este un 
proces cultural complex, nelimitat in timp, insă limitat in spaţiu la po¬ 
porul generator, care relevă relaţii concrete intre istorie şi spiritualitatea 
lui etnică. Uneori analiza ştiinţifică a mitogenezei pune accentul pe isto- 
ricitalea mitului (ce nu trebuie confundată cu istorizarea mitului) şi alte 
ori pc mitologi tatea istoriei (care nu trebuie confundată cu mitologi zarea 
sau chiar mitijxcarea istorici). 

Ia cele spuse in acest studiu sintetic sintem nevoiţi să adăugăm citeva 
consideraţii analitice: 

1 . în substratul mitogenezei române au intrat implicit şi elemente 
mitice preistorice paleoctone , pc lingă cele indo-europene, din care fac parte 
integrantă cele trace norcl-dunărene sau geto-daee şi cele etnice romane 
sau latinofone din Imperiul roman; 

2 . Sn mitogeneza română predomină însă elementele daco-latine care 
au promovat mitologia daco-romană , fără de care nu poate fi concepută 
şi nici documentată mitologia română ; 

3. structura generativă a acestei mitologii daco-latine (şi implicit 
a celei române) prezintă ponderi diferite sub aportul fondului şi formei, 
al couţinutulni şi expresiilor ei mentale mitice. Astfel, uneori conţinutul 
poate fi daco-getic şi expresia mentală mitică latină, şi alteori conţinutul 
poate fi latin şi expresia mentală mitică daco-gctică. Se Înţelege că nu ne 
referim la exagerările şcolii tracologicc si nici ale şcolii latiniste, ci numai 
la ceea cea fost şi a rămas încă viu, concret, din datinile şi tradiţiile daco- 
latine in mitologia română. 

Pentru a sesiza complexitatea şi complementaritatea acestei pro¬ 
bleme, vom cita citeva exemple concludente dc conţinuturi şi expresii men¬ 
tale ale unor mituri dominante iu mitologia română. 


147 


. Conţinutul unor mituri daco-gctieo rsemnificat© de expresia men¬ 
tala latina : mitul arborelui cosmic ca arbore sacru, mitul străuiosilor si 
molilor ca lari şi penali, mitul sorţii, ca Fatum si Parce, mitul spiritelor 
rătăcitoare ca strigoi şi fantome, mitul cerului total ca Uranus. al pămin- 
tului inuim ca Mater Terra sau Gaea etc. Inrers. conţinutul unor mituri 
latine r©semnificate după expresia mentala daco-getică : mitul ciclopilor 
şi al gigantomahici, mitul lui Apollo şi al Dianci, mitul izvoarelor sacre, 
unele mituri meteorologice şi calendaristice, citeva mituri animaliere si de 
bestiar. mitul lui Hercule, istoria miticii a împăratului Traian (care nu 
trebuie confundat sub raport tematic cu mitul istoriat al impă râtului 
Traian şi al principesei Dochia). 

Aşa cum am constatat in alt capitol al mitologiei române, ponderea 
miturilor prin conţinutul şi expresia lor mentala nu face sil se încline 
balanţa de o parte sau alta a componenţei mitogcnezice, pentru ea nu 
predominarea contează, ci restructurarea generativă a acestor două com¬ 
ponente intr-o a treia, conform unei noi concepţii de viaţă şi unei noi 
viziuni mitologice degajate din ţeastă coucopţie. La această restructurare 
compononţială daco-latină sau latino-dacă ceea ce ne interesează este ma¬ 
tricea genetică , care se araţii a fi de tip indo-european y in care matrice, cum 
vom constata, intervin in evul mediu elemeute componenţiale hetero- 
chtone, in fond nco-indo-curopene slave şi germanice. 

Interferenţe si iuflueiiţe mitice feudale. — Studiul ipotezelor 
mitologiei române nu epuizează problema conţinutului, structurii şi valorii 
izvoarelor mitologiei române dec.it sub aspectul substratului. In'ceea ce 

S triveşte adstratul mitologiei române , adică stratul împrumuturilor din epoca 
eudală (timpurie şi parţial in dezvoltare), trebuie cu parcimonie să luăm 
In consideraţie şi împrumuturile survenite de la unele populaţ ii migratoare 
aşezate temporar pe teritoriul Daciei postromane şi care au convieţuit 
cu localnicii un timp limitat, fiind fio asimilate, fie migrind mai departe 
in vestul sau sudul Dacici. 

Numim surse secundare de mitologie română toate acele elemente 
mitico provenite din interferenţe fi influenţe culturale exercitate de unele 
popoare in migraţie, cu care s-a convieţuit şi au fost asimilate, clemente 
care in prezent pot fi depistate şi analizate la justa lor valoare. Ne referim 
pentru perioada dinaintea eroi noastre la celţi (a căror contribuţie intră 
mtn m adstratul mitologiei protodace şi mai apoi, priu asimilare completă, 
tn mitogeneza dacă) şi pentru primele secole ale e.n. la elementele mitice 
provenite de la populaţii germanice şi stare (a clror contriouţic intră in 
idstratul mitologiei române). 

în ordine istorică, ccţjii au lăsat citeva*vagi urine culturale in sub - 
stratul mitologiei române, dintre care pe noi no interesează îndeosebi 
ce c mitico, care au pătruns in mitologia dacă, apoi daco-romană şi, în 
cele din urmă, prin creditate culturală , in mitologia română. 

Triburile celtice intră din vest şi nord-vest pe teritoriul Daciei pro- 
“J° r . 1C i t * 3 ~ olul II t I 9* convieţuiesc cu protoIacii şi dacii pini in 
secolul i o u.. cu unele prelungiri pini la cucerirea Daciei de către romani, 
in perioada migrării colţilor in Da ia au intrat citeva elemente de viaţă 
materiala eeltioâ in sfera de interese a dacilor. 

Dar şi elemente .le viaţă spirituală celtică se includ i cultura şi 
chiar mitologia dacă. Vasilo Părvan (Getica, o protoistorie a Daciei , oJ. a 
11-a, de Radu FI or eseu, Bucureşti, Editura Meridiane, 19S2) prezintă 


pe cdţi ca locuitori ai Daciei, ca element cultural In Dacia, studiază celti- 
zarea Daciei şi celtismul in arta dacă. Mergi ud pe urmele lui Vasile Pâr van, 

Al. Nour 1 descrie „totemismul caval in celtic”. Tribul celtic al galaţilor 
se considera fiii unei iepe sacre. Mit care s-a transformat in basmul mitic 
al lui Ion Creangă, iu ..Făt-Frumos fiul iepii”. Celţii posedau o bogată 
zoo mitologie, iu care excelau : şarpele, cocoşul, vulturul etc. Celţii figurau 
soarele prin roată şi cruce simplă sau gumată. Divinităţile erau „invizi¬ 
bile, anonime, fără altare şi temple”. Tirizu, in faza de marc consolidare 
social-politică in occidentul Europei işi perfectează o imagorio mitologică 
aparte. 

în lucrările de istorie a românilor pentru epoca dacă sint incluse 
viaţa, civilizaţia şi cultura colţilor cftrc au intrat iutii in impact şi apoi 
în convieţuire cu dacii*. Invers, unele elemente de cultură dacă care au 
intrat In preocupările colţilor ®. 

Elementele de viaţă spirituală ale colţilor din Dacia au fost prezen- * 
tate indirect de studii generale de tipul monografiilor tematice. Mitologia 
celtică a avut Intii o demonologie si o eroologic dezvoltată. Unele grupe 
etnice de celţi au fost coufun.late cu populaţiile hiperboreenc, pentru că 
au lăsat urme de monumente megalitice şi un simbolism complicat al 
nordului întunecat, o castă sacerdotală — druizii sanctuare depiatră, 
gropi rituale, cîţiva arbori sacri: stejarul (pe care creştea rfocid — sim¬ 
bolul vieţii) şi alunul. S-a descoperit la ei cultul capelelor tăiate prin vină- 
toarea de capete, ca şi cultul sacrificiilor umane 7 . Rcferindu-.sc la moşte¬ 
nirea celtică în sud-ostul Europei, D. Berciu scrie : puterea boienilor (o 
populaţie celtică din Dacia) a fost desfiinţată dc regele Burebista, iar 
restul unor cete celtice de la periferia Daciei au fost eliminate de cucerirea 
romană. în Dacia, celţii contribuie la finalizarea culturii Latine. Lasă 
moştenire „stilul celtic” in artă, care s-a menţinut mult timp. la unele 
popoare europene, pînă in plin ev mediu # . 

Unele elemente de cultură celtică s-au transmis in viaţa spirituală a 
dacilor şi prin daco-romani la români, chiar pînă in epoca modernă. Citeva 
din aceste supravieţuiri culturalo şi îndeosebi mitologice au fost surprinse 
şi expuse Sntr-o lucrare de sinteză de Virginia Cartianu, referitoare la 
urme celtice in cultura românească, in care Işi propune să „contureze 
celtismul românesc prin analiza concordanţelor dintre mituri şi legende 
din literatura românii şi sursele celtice”*. Autoarea consideră celtismul 
,.o componentă In spiritualitatea şi cultura românească” 14 . 

Studiul Virginioi Cartianu abordează celtismul de pe poziţiile et¬ 
nologiei române. Scoate in evidenţă, din această perspectivă, „cores¬ 
pondenţele celtice in ornamentioa românească”: crucea înscrisă iu cerc 
şi spirala înlănţuită. Motivai ..roatei solare” cu patru spiţe, descoperit 
in arta popoarelor succeso are colţilor, în secolul al V-loa al e.n., cu inscrip¬ 
ţii In alfabetul ogam, se Întâlneşte, bineînţeles fără inscripţii, tn arta 
populară românească, in crucile funerare din Maramureş şi din Ţara 
Haţegului. Cercetarea paralelă do arheologie celtică şi artă populară româ¬ 
nească e revelatoare. Asimilările de motive celtice in literatura popularii 
românească se referă la unele animale totemice devenite mai apoi embleme 
pentru mitologia celtică : mistreţul (uneori porcul) şi corbul. Aceste ani¬ 
male „apar frecvent in basmele şl superstiţiile poporului român” şi autoa¬ 
rea dă suficiente exemple concrete, similare celor din literaturile populare 
occidentale, tn privinţa „atitudinii celtice in faţa unor mistere .-osmice” 
ee referă la sentimentul naturii iu opera literară populară, dar şi cultă 
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(Mihai Emincscu, CalUtrat Hogaş şi Mihail Sndovcami), ca şi la concep¬ 
te morţii in poezia popularii româna, facilul unele aluzii la Marea Trecere 
din lumea celor vii in lumea umbrelor. Cântarea idealului si ini A tu rare-a 
obstacolelor prezintă similitudini celtice la români. Pune accentul pe tema 
sacrificiului uman. la celţi, pentni realizarea unui **op înalt. Face apr«>- 
pieri cu sacrificiul din legenda Meşterul Manole. Cu propriile-i cuvinte, 
prin aportul celtic poporul român ..işi descoperii una din dimensiunile 
lui istorice”, in fond indo-europene. 

Şi noi, intr-o lucrare consacrată măştilor populare, nc-ani procs-upat 
de unele reminiscenţe etnologice celtice in prosopojoria mitică la români 11 . 
Referitor la măştii ite cerb, am prezentat ..dansul pantomimic al coarnelor 
de cerb in România mciiţionSnd cil se n^cnntânâ in unele din clementele 
lui coregrafice CU dansul coarnelor de cerb din Anglia, in Abbats-Br«»mlcy, 
districtul Stratford-Shire, amestecat cu elemente de momi#”. Masca de 
bour. de taur sau bou aminteşte la daci pe de o parte de taurolatria si 
tauromahiile din Tanrida şi oraşele MedRcranei si, pc de alta, «le cultul 
taurului la o Iţi, «le mascoida de cier care substituie mascoida de mistreţ 
ce se folosea in colinda «lin Muntenia pi mi in plin secolul XX, iu noaptea 
de sf. Vasile, «le unde ii vine «Ic altfel şi numele: colindul cu .Şira 12 . 
„In secolul al XY-lea se colinda in Anglia, la banchetele invernale, eu un 
cap «le vier pus pe o tipsie şi împodobit cu flori şi panglici. Colindul care 
s-a păstrat in manuscris in biblioteca Bodleianâ «lin Oxford a fost copiat 
si publicat in româna «le Xicolae lorga” 13 . Textul englez al colindului e 
asemănător cu textul român. „Acest cap «le mistreţ in mina il aduc,/ 
cu panglici vesele şi flori «le citnp, pe toţi vă rog «intaţi bucuros./ Cei 
ce sinteţi la masă,/ capul dc mistreţ il aduc / slavă «lind Domnului./ (...)/ 
Slâviţi-1 cu cintcc,/ fiţi veseli, o domni, mai mult, mai puţin,/aşa porun¬ 
ceşte al nostru stă pui ea veseli cu toţi să fiţi «leCrăciun” I4 . In privinţa 
măştilor de cai (extrem dc variate La români, de la bastoanele-cai la mas- 
coide capete de cai , la mascoidr corpuri de cai, la caii funerari şi caii dc 
sin Toadcr) par a aminti «le caii totemici sau «Ie caii fantastici imaginaţi 
«le celţi în Dacia. 

în legătură cu populaţiile germanice şi slavo constatăm dc asemeni 
urme culturale in adstratul mitologiei române, adică in stratul de împru¬ 
muturi parţiale, de dublete terminologice , imagologice şi rituale. 

Goţii (vizig«>ţii şi ostrogoţii), apoi gepizii şi alte populaţii germanice 
au migrat pe teritoriul Dacoroinaniei in secolul al Il-lea al e.n. şi au lăsat 
in urma lor cîteva elemente spirituale, contingente preocupărilor noastre, 
evue au intrat in mitologia română. Primele relatări referitoare la goţi 
(confundaţi cu sciţii) ne vin «le la Dexip, care. scrie Sciticele, iu care poves- 
teşte despre invazia gotică iu Dacia in anul 248 e.u.“. Celelalte relatări 
vm de la Iordanes, un istoric got romanizat, care scrie o Getică u in 
s«icolul al Vl-lea al e.u., aflnuind că „geţii sini. g«)ţi” şi prezintă unele 
divinităţi gclicc «Ircpt gotice. Zalmoxe este un învăţat care devine rege 
şi apoi zeu. El urmează după Zenta şi Deceneu. Tot Iordanes susţine că 
ţjJ* 8®!-» ®* a născut J/arfe, pe cute Înşelăciunea poeţilor l-au făcut zeu [...) 
Pe acest Marte, goţii totdeauna l-au înduplecat printr-un cult sălbatic 
(victimele lui fiind prizonierii ucişi)”. J)«*spre preoţii goţilor adaugă: „cci 
care se numesc cei cucernici, deschizind in grabă ik>i ţile [cetăţii], îmbră¬ 
caţi in batne albe au ieşit înainte [lui Filip al Macedoniei] cu ghitare ş» 
au invocat prut cinteeo şi prin rugăciuni pe zeii lor strămoşeşti să le fie 
avorabilx şi să alunge pc macedoneni” 17 . Descrie pe Burebista şi Deceneu, 


după sfatul căruia „goţii au început să pustiască păminturile germanilor, 
pe care acum le stăpinesc francii”. Dezvăluie înalta şcoală d' Jilozofie 
gotică, trăirea goţilor «lupă legile naturii , păstrate sub numele de belagines. 
Studiază zodiacul, mersul planetelor, stelele şi influenţa hir 1 ". Aminteşte 
de vizigoţi, ostrogoţi si gepizi ca neamuri gotice care au ridicat altare 
şi s-au inehinat la idoli. 

Bog«lan Pctriceicu Masdcu a fost preocupat «le mitul vechi germa¬ 
nic al zeiţei Filma din Dacia 1 ®, in care a urmărit eventualele reminls- 
cenţe palcofololoriee in mitologia română. Constantin lliculescu *° este 
preocupat «le influenţele gotice in cultura protoromânilor. Un amplu 
volum referitor la „relaţiile dintre populaţia autohtonă şi populaţiile 
migratoun* pc teritoriul Rouiâniei” 51 consacră două studii g«»ţilor in Dacia 
(paralel «le Gh. Diaconu şi «le Ion Ioniţă) >i unul gepizilor (de Kurth Ho- 
rendt) referitoare la ultimele cercetări arheologice şi «le economie istorică 
ale suprastructurii spirituale a migratorilor. Recent, Virgiliu Ştefănescu- 
Drăgăneşti a publicat despre Jiiblia lui Ulfilas, care in traducerea lui 
gotică «Ic factură ariam»-creştină, efectuată probabil pe teritoriul Dadei, 
a folosit şi termeni populari daco-romani * 2 . 

Migmţia slavilor iuccpc in secolul al Vl-lea e.n. şi se Încheie apro¬ 
ximativ in secolul al VII 1-lea. în procesul convieţuirii intre protoromâni 
şi slavi, ultimii sint asimilaţi. Prin asimilare au pătruns in cultura română 
îndeosebi elemente de viaţă materială şi spirituală (lexicale si mitice). 
Cum shivii in migraţie aveau «> limbă şi o cultură arhaică, spiritualitatea 
lor era axată pe o cunoaştere mitică şi pe comportament nuigieo-mito- 
iogic. Aşa se face că influenţele lor asupra populuţiilor autohtone în gud- 
estul Europei s-au exercitat mai ales in «lomeniiil mitologiei di monologice, 
care este extrem «lc» bogată in perio:ula migraţiei, prin terminologia şi 
imagolugia mitică a unor spirite minore. De fapt, in perioada migraţiei slave 
despre o mitologie slavă in sensul corect al termenului nu se jxiate vorbi 
«lirect. Abia după terminarea migraţiei lor şi alcătuirea statelor slavo încep 
redactările un«»r cronici slave interne (ucraineană, poloneză, rusă, 
cehă ele.) şi folosirea documentelor externe «lin caro reiese lupta slavilor 
increştinaţi împotriva idolatriei vechi 13 . 

în slavistica românească s-au impus citcva contribuţii: ale lai 
I. Bogdan, P. P. Panaitoscu. GheorghoMihăilă. P. Oltcanu pentru domeniul 
mitologiei române. Ioan Bogdan a studiat literatura medievală româ- 
nească in limba slavonă şi instituţiile medievale româneşti (îndeosebi 
cnezatele şi voievodatele). Pentru contribuţiile Iui referitoare la studiul 
slavilor a fost considerat. întemeietorul slavisticii româneşti. A publicat 
„izvoare narative şi documentare”, mediobulgare şi bizantine-slave, 
literatură slavo-română in secolele XV şi XVI. \ surprins multe aspecte 
de viaţă spirituală autohtonă menţionate in cronici sub termeni slavi. 

Di rindul iui, P. I*. Păunit cs«;u a devenit al «loilea mare slavist 
roman. A publicat ediţii de izvoare, studii asupra cronicilor române, 
monografii referitoare la unele personalităţi cultural-istorice alo jioporului 
român. Lucrările lui speciale «le cultura veche română şi istoriografia 
română in limbă slavonă au scos in evidenţă multe aspecte ale spiritualităţii 
româmşli vechi, eu referinţe şi implicaţii mitologice la credinţele şi datinile 
poporului român. 

în Introducere la istoria culturii româneşti 51 se referă La „originile 
sLivoni.smului cultural Ia români”, subliniind aspectul lui extern şi intern. 
„Limba slavonă, susţine P. P. Panaitescu, a fost o limbă de cultură nu o 
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limbii maternă”, iar „problema slavoni* inul ui are un caracter cultural 
$i In acelaşi timp unul social, dar nu un caracter etnie” şi „nu se poate 
vorbi de un bilingvism; vechea slavă bisericească se menţine graţie unei 
tradiţii culturale păstrate de clasa stăpinitoarc feudală românească" *. 
Iar in volumul Contribuţii ta istoria culturii româneşti analizează literatura 
slavo-română şi caracterele ei specifice, ca şi legăturile culturale ale româ¬ 
nilor cu ţările slave *•. 

In ultima vreme, Gheorghe Mihăilă, profesor de lingvistică si Istorio¬ 
grafie slavă-română, a publicat mai multe lucrări «le specialitate, dintre 
care două de lingvistică istorică si una de lexicologie românească veche 2? . 
în aceste trei lucrări se referă la unele aspecte si elemente «le viaţă spiri¬ 
tuală a românilor, in care sint implicate si referinţe generale sau speciale 
de ordin mitologic. 

în prima lucrare consacrata contribuţiilor la istoria culturii si lite¬ 
raturii române vechi scoate in evidenţă însemnătatea manuscriselor vechi, 
care in „anumite imprejurări cultur.de, politice şi religioase au făcut ca 
această cultură [veche românească] să se exprime, la inceput, cu precă¬ 
dere in slavonă, [pentru că] indcpiin«‘a in răsăritul Europei, alături «le 
greaca bizantină, acelaşi rol pe care-1 avea latina iu apusul şi centrul con¬ 
tinentului" 2 *. în perspectiva abordată se ocupă «le scrierea slavă, inscrip¬ 
ţiile slave vechi, istoriografia bizanţino-slavă şi textele bilingve slavo- 
rornânc. Iar in a doua lucrare consacrată Culturii fi literaturii române 
vechi fn context european ini reprimit* investigaţii inedite asupra izvoarelor 
medievale, in limbile latină, greacă şi slavonă, pentru cunoaşterea limbii 
române, ca entitate de sine stătătoare şi, prin limbă, cunoaşterea litcra- 
turii şi culturii vechi române. 

Cercetări de slavistică mitologică la români au fost al>ordale in 
ultima vreme in şi din perspectiva etnologiei şi a lingvisticii mitice. 

Sub raport etnologic, intr-un studiu mai vechi, ne-anr ocupat de 
citeva „elemente slave in mitologia română 1 '*, care au făcut parte din 
adstratul de împrumuturi ale mitologiei române. în secolul al VI-lea, cul¬ 
tura română era deja formată şi implicit mitologia română. Aceste ele¬ 
mente mitice slavo s-au remarcat in onomastica şi imagologia demonologică. 
Ne-am referit atunci la numele şi reprezentarea unor făpturi mitice, 
la unele contaminări de superstiţii , credinţe fi rituri slave cu cele române, 
ca şi la unele corespondenţe tirzii medievale intre eposul popular slav 
şi cel român, in lupta pentru libertatea socială. 

Contribuţii inedite la literatura populară medievală din perspectiva 
unei mitologii dc adstrat a adus, pe lingă X. Cartojan, şi Dau Simonescu 
in studiile : Sibilele în literatură (1928), Literatura românească de ceremonial 
(1939), Oraţiile domneşti în sărbători fi la nunţi (1941), Contribuţii (1984). 
De asemeni Pândele Olteanu despre viaţa legendară a lui Vlad Ţepeş. 

O contribuţie deosebită in domeniul lingvisticii mitologice de factură 
slavă la români o aduce Anca Irina lonescu M . Aceste contribuţii la stu¬ 
dierea terminologiei credinţelor populare ale slavilor se ocupă direct de 
mitogeneza slavă şi, indirect, «le o parte a onomasticii fi imagologiei mitice 
stare intrate in mitologia română şi, invers, de împrumuturile lexicale mitice 
din limba română fn limbile slave. 

Din terminologia credinţelor populare ale slavilor care pătrund in 
lexicul mitologic român menţionăm, după Anca Irina lonescu, termenii 
de: duh rău, satana, samodiva, moroi, cobe, mocoş, samca, hala, vampir, 
vireolac, vila, baba iaga etc. Interesante pentru studiul mitologiei române 
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sint insă si cele specificate in subcapitolul „împrumuturile «lin limba 
română" in mitologia slavă. Anca Irina lonescu se referă la termenii: 
strigă, strigoi, drac, balaur, căluşari, vătaf, brezaie. 

In partea a treia a lucrării noastre, in «‘are este vorba «le stratul 
mitologici române , vom folosi, in măsura necesităţilor stringente reclamate 
de economia internă a expunerii, unele referinţe şi date enunţate în acest 
capitol. 

(i. Caractere esenţiale. Orice mitologie etnică poartă amprenta 
mitvgeneaei ei, care reprezintă un lung proces de restructurare mitică a 
componentelor ci elnogenczice. Din acest punct de vedere orice etno- 
goneză poate fi studiată şi prin intermediul mitologiei oi etnice 31 . Mito¬ 
geneza ne dezvăluie numărul componentelor etuogenezice, ponderea şi 
funcţiunea lor mitică iu structura culturii populare, ca şi polivalenţa domi¬ 
nantelor mitice. 

în cele ce urmează ne propunem să subliniem caracterele esenţiale 
ale milogeiiczei române. Printre aceste caractere menţionăm îndeosebi: 

— gradul dc complexitate tematică fi problematică ; 

structura categoriilor, Juncţiunitor fi reprezentărilor divine care 

alcătuiesc panteonul mitologic; . 

semnificaţia Social-economicâ fi etico-cstctică a viziunii mitice ; 

— ecoul mitogenezei române în istoria culturii române. 

1. în ansamblul ci. mitogeneza română este completa pentru că 
acoperă toate sectoarele gindirii mitice autohtone, iu evoluţia ei istorică, 
si răspunde la toate problemele ridicate «le spiritualitatea română. Ea 
cuprinde toate sectoarele de creaţie mitică : «lemonologia, semideologia, 
deologia şi eroologia. Intre aceste sectoare nu există o proporţie aritmetică, 
un echilibru prestabilit, pentru că aţii gindirea mitică, cit si transpozi¬ 
ţiile ei (in mituri, rituri şi ceremonii, iu reprezentări alegorice, metaforice, 
şi simbolice, de ordin etic şi artistic) evoluează permanent. Sectoarele 
menţionate sint labile, dinamice, In pliu progres dc autoreglare reciprocă, 
după cum au evoluat în conştiinţa mitică, stimulate de condiţiile social- 
istorice şi după cum au reflectat această evoluţie profundă. Intre aceste 
sectoare intervine un echilibru dinamic promovat dc evoluţia dialectică 
gimlirii mitice : se stabileşte o pondere cind a unui sector, tind a altuia, 
in procesul «lc evoluţie, diversiflclnd astfel structura «le ansamblu *n isto¬ 
ria mitologiei române. Spre exemplu, sectorul demonologie a căpătat o 
pondere apreciabilă in perioada comunei primitive şi apoi in a migraţiei 
popoarelor euroasiatice, datorită impactului cu mitologiile lor «leinono- 
logice. Sectorul eroologic a căpătat la rindul lui o pondere apreciabila, 
in perioada feudală, «le luptă eroică Împotriva opresiunii şi exploatării 
interne şi externe a popoarelor in sud-estul Europei. 

In morfologia ci. mitologia română este plurală. Prin pluralism mi¬ 
tologie nu vrem să inţelcgem o divergenţă si o lipsă dc consistenţă a guulirii 
mitice autohtone, ci dimpotrivă, o trăsătură dc caracter care exprimă 
coexistenţa mai multor sisteme «ie mituri, in raport relativ de oosub- 
stanţialitate, «le interdependenţă sau de sinteză idealivă. Pluralismul 
mitologic so referă la sincronia stratificărilor mitice in aceeaşi comunitate 
etnică, popor sau naţiune, care relevă mitificarea pe pături si straturi 
sociale, coexistente şi interdependente, in sistemul social-unitar din care 
fac parte integrantă. 

Prin pluralismul mitologic Înţelegem trei nivele «lc activitate mito¬ 
logică, care fac corp comun in cultura română : 1) mitologia sătească ; 


cr ^f' ,,r ** :l > mitologi* reconstituită ca atare de oo- 
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Şl tranMimbolizat materiale din celelalte două mitologi paralele. 

• '•uywogui sătească r sursa primară de alimentare a mitologiei române, 
larmdologia confesiunii creştine sursa secundară. Elementele care emerg, 
din aceste surse Kint uneori contradictorii, contrare sau opuse intre clei 
insa reconsiderate dialectic stau la baza mitologiei reconstituite do oa¬ 
menii ue ştiinţă. Incazul poporului român, primele două sisteme de mituri: 
sistemul sătesc (dac, daco-romnn şi român) şi sistemul confesional creştin 
(daco-roman creştin, străromân şi român creştin), s-au dezvoltat intr-o 
permanenta interacţiune de forme, «le credinţă si de organizare culturală 
Tn mitologia sătească se reflectă, pe de-o parte, adstratul mitic provenit 
dm convieţuirea parţială a autohtonilor cu migratorii pe teritoriul ţărilor 
române şi, pe dc altă parte, suprastratut mitic tolerat sau incorporat in 
creştinismul «le tip ortodox. Suprastratul mitic creştin a înlocuit treptat 
mitologia folclorică, arhaică, printr-o para mitologie folclorică creştină sau 
prin ecoul folcloric al Mitei imtoloffii creştine ortodo.ee. Ceea ce a făcut ca 
pluralismul mitologic să nu fie anihilat, ci supersolieitat pentru omul de 
ştiinţa. De aceea studiul pluralismului mitologic ne relevă crizele de 
creştere ale mitologiei române şi gradul «le complexitate crcscindă ce re¬ 
flecta vitalitatea ei tematică şi problematică. 

2. în structura ei, mitologia română include întregul panteon mit»■ 
logic elaborat de gindiren mitică autohtonă. E un sistem «Ic mituri, rituri 
si ceremonii care redă funcţiunile si reprezentările divine la toate nivelele- 
de creaţie mitologică (demonologie, semideologie, deologie si eroologie). 
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In măsură egală dealurile, cSmpiilo şi apele au jurat un rol eoncret in viaţa 
spirituală a poporului român. 

4. Prin reprezentările şi personajele ei «le bază. mitologia română scoa¬ 
te* In evidenţă caracterele etice şi estetice ale creafiei mitice autohtone. Mitologia 
română nu promovează o viziune indiferentă «lin punct de vedere etic 
şi estetic. Majoritatea personajelor ei sint decentc f însufleţite «le idee.» de 
bine, dreptate, «Iar şi «le i«leea de gingăşie, frumuseţe şi sublimitate. Ele 
călăuzesc, apără si imprimă mentalităţii autohtone şi reprezentării lumii 
o stan ile echilibru moral, «lc ataraxic spirituală, «le integrare in natură , 
de expresie a unui calocagaton romănrsc. Ceea ce, trebuie să recunoaştem, 
reprezintă un caracter umanist al acestei mitologii. 

Deci, mitologia română promovează o viziune despre viaţă şi lu mc care 
însumează citeva trăsături deosebite : cosmismul, solarismul şi vitalismul. 
Despre fiecare «lin aceste trăsături discutăm in capitolele care le reclamă 
cu prioritate. ... . .. 

5. Mitologia română a avut şi are un ecou deosebit in istoria culturii 
româno. De la primele ei reconstituiri si pină in vremea noastră, a fascinat 
pe Uiţi cărturarii «le vază ai poporului român: oameni de ştiinţă, poeţi, 
dramaturgi, romancieri, muzicieni, coregrafi, artişti plastici (sculptori 
si pictori), graficieni si decoratori. Această fascinaţie se datoreşto mai mul¬ 
tor factori : a) contactului nemijlocit eu substanţa mitică autohtonă, cu 
arhetipurile şi tematica gi ml ir ii mitice, cu izvoarele «le exaltare epică, do 
inspiraţie şi creaţie genoral-cu 1 1 urală ; b) legăturii organice cu trecutul 
îndepărtat, care relevă origine;» spiritualităţii autohtone in ceea ce are ea 
inai autentic ; şi c) «lorinţei dea valorifica relictele etnografice şi reminis¬ 
cenţele folclorice ale miturilor si sistemului de mituri care atestă conti- 
imitatca milenară a spiritualităţii autohtone in trăsăturile ci esenţiale. 

în această operă de valorificare, unii oameni de cultură improvizaţi 
in mitologişti nu s-au «iprit la reconstituirea mitologiei române din materia¬ 
lele documontare ce au supravieţuit pină la noi, ci au trecut mai departe, 
la ne rea rea unei mitologii române, pe măsura capacităţii lor de înţelegere 
a ceea ce ar putea să fie reprezentativ pentru gindirea mitică autohtonă. 
Aceştia, pe de-o parte, au mitologi za t literatura in sensul promovării mitu¬ 
rilor in literatură, si pe de altă parte an literaturizat mitologia iu sensul 
valorificării fabulaţiei si anecdoticii mitice, de cele mai multe ori inven¬ 
tate din exces de fantezie creatoare. 

E si acesta un document istoric de altă natură oare ar putea rea testa 
dictonul „românul s-a născut poet”, «Iar nu poet liric, ci mai ales port 
mitic , creator de mituri poetice. 

Mitologia română reconstituită ştiinţific prezintă In ansamblul ei 
valoarea unui diurn ment etnoistoric, de proporţii naţionale şi «le im/liciţi i 
internaţionale care atestă capacitatea de creaţie mitică a poporului roman, 
originalitatea lui in acest domeniu. ecoul «reaţiei lui in viaţa culturală a 
omenirii si prin toate acestea continuitatea creatorului ci colectiv, poporul 
ronutn , pe teritoriul lui carpatic , o oecumena mitologică a lumii. 



Cilule dc Iul dacft. cu motivul cren¬ 
guţei dc limd. du|»4 I». V. Ho*clll. 




ST1U C.TI lt \ MITOLOGIEI HOMAXK 


Prin structura mitologiei române înţelegem calitatea intrinseca de 
forul si forma care exprimă viabilitatea .şi continuitatea acestei mitologii 
in contextul culturii române. Ceea ce caracterizează structura generala 
a mitologici române ca atare sînt citova note specifice deosebite gradual 
do ale altor mitologii naţionale: organicitaica globala, inlerdcpmdcnfa 
părţilor, finalitatea internă, dinamismul cultural, adică tot ceea ce dă 
unitate, autenticitate, originalitate şi valoare specifică dnovulluratu unei 
mitologii. 

în această interpretare teoretică înţelegem să prezentăm structura 
mitologici române dintr-o dublă perspectivă creatoare : una generativă 
si alta integrali vă. 

în partea consacrată structurii generative no propunem să înfăţişăm 
procesul iniţial do germinare a ideilor fundamentale, a temelor şi moti¬ 
velor esenţiale iu mitologia română şi prin acesta începutul filiaţiunii i.a- 
turalo a ideilor mitice fundamentale. Structura generativă reflecta primul 
stadiu istoric, substratul ideaţiei mitopcicc autohtone a oricărei cugetări 
mitice. 

în alţi termeni, structura generativă a mitologiei române puue pre¬ 
misele tematicii si motivisticii mitice, care va fi preluata şi dezvoltată 
integral de structura integrativă. 

Iar in partea consacrată structurii intujralitc înţelegem să înfăţişăm» 
in continuare, procesul neîntrerupt do creştere, altoire şi înflorire a idea¬ 
ţiei mitopeice, a tematicii stadial-istorice, inai precis, a conţinutului ş» 
formei adstratului si stratului mitologiei române. 

în perioada antică, medievală şi modernă, datorită îndeosebi con¬ 
diţiilor si dinamicii interne de dezvoltare, cit şi unor influenţe, contami¬ 
nări si calcuri reciproce intre cultura autohtonă românească in plină for¬ 
mare si cultura popoarelor in migraţie, convieţuire şi vecinătate se produce 
nn proces de integrare evolutivă şi răsintegrare evolutivă a temelor gene¬ 
rative in filiaţ iiiTiea lor naturală şi a Adaosurilor survenite intre timp. 

in perioada contemporană stratificarea mitică relevă integralitatea 
mitologiei române iu alcătuirea, contcnenţa şi strălucirea ei particulară. 

Nu există discontinuitate istorică şi nici discrepanţe tematice, şi 
chiar fabula tor ii, intre structura generativă şi structura integratoare, 
pentru că ambele exprimă două stadii istorice ale aceluiaşi fenomen spi¬ 
ritual. Structura mitologiei române, oricit de complicată ar părea, este 
una si aceeaşi, identică cu ea Însăşi iu evoluţia ei, constantă şi unitară 
in varietatea ei aparentă. Noi am fracţionat-o in două segmente, pentru 
a-i putea expune teoretic şi analiza metodic complexitate!» crcscindă şi a 
o face mai accesibilă iu toate articulaţiile ei genealogice. 
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Procesul apariţiei si formarii arhetipurilor mitice din caro generează 
sau derivă genealogie cu necesitate toate celelalte forme «le mituri istorice 
(mituri tipice, ou variantele şi ehiar invariantele lor) constituie pentru orice 
cercetare de acest gen începutul inc-put urilor oricărei mitologii au¬ 
tohtone. 

In această uvertură tematica a mitologiei române vom investiga 
primele forme de gîndire mitică arhaică la antecesori si apoi la poporul 
romău. Iu trecerea de la arhttipuri la tipurile mitice , «Ie la „gitulirca in 
mituri şi vorbirea in poezie", cum spune M. Eminescu, vom întrevedea 
laitmotivele mitologici române, mitogeneza generala şi mitogouiile parţiale, 
mitaptismul viu si rnnitificarea continuă. 

Mitologia româna, in prefigurările ei dace, daco-romane si, bine¬ 
înţeles. româno, reflectă ecosistemul cultural carpatic, in toată amploarea lui 
sistomică si in toata dialectica lui istorică. Mitogoneratorii. Îndeosebi din 
zonele de munte, alcătuiesc nucleul vital al ecosistemului cultural carpatic. 
La începutul comunei primitive s-au format anumite arhetipuri şi arhe- 
riturieare u format substratul aluviunilor mitopeice indigene şi «le migra- 
ţie indo-otiropenc. Jlomo carpathicus, conceput ea factor do cultuiă şi 
civilizaţie. e>te creator «le mitologie autohtonă , diferenţiată dea popoarelor 
vecine din hinterlandul Carpaţilor. Acest tip «le «im n fost şi încă este 
un erou polivalent care şi-a pus pecetea pe mediul lui ambiant şi noosfera 
locală. t-osmo-geograf ic, Homo carpathicus gîndesto in acest spaţiu istorio 
concret, «le mişcare internă a păs toritului românesc, pe care Lucian Blaga 
l-a numit simbolic spaţiul mioritic. Dar trăieşte şi intr-un timp istorie , 
concret, po care noi l-am numit cindva, tot simbolic, timpul hor al, viind 
să înţelegem prin această coordonată noologică istoria mitică «le la sub¬ 
strat la adstrat şi la strat, in care se desfăşoară credinţele, datinile şi tra¬ 
diţiile autohtone ale românilor cu palingenezie ritmurilor lor ctnoisturice, 
prin revenirile lor solstiţiale şi echinoxiale de la un anotimp la altul in 
funcţie de mişcarea anual aparentă a soarelui pe cer si de rolul acestuia 
In viaţa mitică a plantelor, animalelor şi omului. 

Structura generativă, prin conţinutul şi stilul ei particular, exprimă 
rolul Carpaţilor, ea spaţiu montan concret «lispus in amfiteatru enorm, 
cu Kceneria lor internă şi externă, cu clima, vegetaţia şi animalele, cu fim- 
pul ho ral, eu palingenezia ritmurilor etnoietoriee , ipostazele ideale ale inci¬ 
tării imaginaţiei creatoare ale unor mitogonli lente, ale unui mitopeism 
ponderat şi alo unei mitifioări permanente, clnd desacralizate, cind re- 
sacralizate. 

Omul din Carpaţi a elaborat de milenii un cult al destinului irecon¬ 
ciliabil cu etnotonusul lui vital, un cult al morţilor cosubstanţial unui cult 
al strămoşilor si moşilor , unei ger o ntom itologii , şi un sistem de mito - 
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gonii care isi au puţine antele lente in cinomitologiilc popoarelor europene 
contemporane. Excepţie fac popoarele europene antice : grecii şi romanii. 

In aceste condiţii, structura germinativă a sistemului «Ic arhemitur» 
proprii românilor propulsează prin conţinutul ei citeva mitologii arhaice 
emergente (mitologia morţii, geront ornitologia, mitologia destinului şi 
sistemul milogoniilor) «are constituie infrastructura mitologiei generale 
romă ne. 

în studiul analitic al contextului acestei emergente a mitologiei 
arhaice urmărim : 

1 ) să surprindem, definim şi sistematizăm, pecii podhil, etapele de 
formare a structurii generative a cugetării mitice autohtone; 

2) să reconstituim conţinutul temeinic al emergenţei mitice mai ales 
prin metoda paleontologici mitice, din resturi «le mituri, legende mitice, 
tradiţii mitico, ca si din expresiile acestora : alegorii, metafore .şi simboluri 
mitice; 

;t) descoperim in aceste părţi emergente, aparent disjuncte, ele¬ 
mentele dinamice ale structurii integrativo ale mitologiei române unitare 
si veridic-istorice. 

Studiul structurii generative dezvăluie problemele permanente majore 
ale mitologiei române ea părţi integrante ale spiritualităţii române şi prin 
C*lc miracolul mitologiei române. 




A : \plice, tezaur Crjlova. «lupi lludu Florcscu. 
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II: Motivul tctruquetuin In broderii hucovlnene. 
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mitomm;ia sorţii 


1. Precxistcn|u. existenţa! şi poslexistenţă; predetermiiiLsin, deter¬ 
minism şi postdeteriiiinisin. Soarta face parte integrantă din credinţele 
predeterminate indo-europene şi reflectă cultul corespunzător acestor cre¬ 
dinţe. Evoluţia cultului etno-mitologic al sorţii ne relevă viziunea parti¬ 
culară a credinţelor preiloterministo ale concepţiei despre viaţă la fiecare 
popor luat in parte. în ce constă conţinutul cultural al ideii de soartă ! 
Cum este infăţişată mitic! Ce valoare prezintă pentru cunoaşterea unei 
spiritualităţi etnice bine definite in timp şi spaţiu ? 

în interpretarea străveche românească. Soarta mai este denumită 
Menire, Xoroc , Scris, Dat , termeni care exprimă un aller-ego iuda-european 
al dcslinuluiy interpretat ca Moira la grecii antici si l'atxnu la latini. 

Reglementarea continuă şi amănunţită a rosturilor lumii a fost 
prestabilită iniţial de Fărtuţi si decantată apoi iu opera lor cosmică. 
Rinduiala cosmosului, ca proces dinamic continuu, e încredinţată unei 
divinităţi primogenice, Soarta,şi respectată do aceasta fără compromisuri, 
fără căi de întoarcere, uneori chiar împotriva demiurgilor gem elari ce au 
predeterminat-o. 

Soarta işi exercită puterea asupra preexistenţi i\ existenţei ( fiinţării ) 
implicit umane (a comunităţilor etnice sau familiale şi a individului luat 
iu parte) şi postexietenţei cosmice (ceruri, pămint şi suhpămiut) cu o ri¬ 
gurozitate constantă şi implacabilă. Conform unor credinţe mitologice 
la români, ordinea cosmică şi umană este supravegheată «le Soartă. Ea 
are puteri descreţi ton re pentru menţinerea echilibrului prestabilit in 
cosmos, capacitatea «le a interveni «lirect in rosturile acestui echilibru 
sau indirect, prin interpreţii şi acoliţii ci. Ea ţine cumpăna dreptei rin- 
duieli a celor divine, ceea ce înseamnă că prezidează, alături «le demiurgi, 
la întreaga viaţă materială a cosmosului si li întreaga viaţă spirituală a 
omului. Datorită acestei activităţi polivalente, mitologia română multi¬ 
plică la ritului ei reprezentările mitice ale S«»rţii iu cîtcva pseudoditinitâfi 
similare , insă subordonate ei, care acţionează numai in spiritul unor atri¬ 
bute divine ale ei sau care acţionează pe cont propriu, in limitele acestor 
atribute. Pseudodivinităţilc similare şi subordonate la rindtil lor transfigu¬ 
rează citeva atribute rezultate din contaminări, influente si calcuri cultu¬ 
rale reciproce eu popoarele din sud-estul Europei. Dintre aceste pseudo- 
divinităţi ne referim la cele care prefigurează «lirect sau in«lirc«-t eveni¬ 
mentele principale si desfăşurarea lor in viaţa omului (naştere, nuntă, 
moarte), ca făptură cosmică şi făptură etnoistorică. 

Soarta insă răminc principial şi dinamic una si aceeaşi, totdeauna 
identică cu ca insă şi sub raport mitic, pentru că guvernează pre«lestinarea 
rlnduielilor cosmice şi umane. 


Dacă predestinarea ne este cunoscută «lirect «lin opera «leniiurgilor 
şi destinarea din opera HCinidivinităţilor «e ţin iutii de Soartă şi apoi de 
divinităţile ce fae parte «lin panteonul mitologiei române, postdestinarea 
pluteşte in vaguitatei misterului implacabil nemărturisit al destinului 
global al cosmosului şi implicit al umanităţii. în această privinţă Soarta 
urmăreşte eu perseverenţă drumul integrării omului pe pămint şi al rein- 
intrgrării lui în cosmos, pe căi previzibile in imprevizibili UaU*. 

Piuuri soarta est«* confundată cu fatalitatea. Nu trebuie uitat că 
acţiunea denumită fatalitate introduce o notă n«*gativă in aprinderea vieţii, 
o aliaiiilonan- fără reacţii in faţa greutăţilor şl ncpreviziunilor vieţii, 
m-şansa provocată <1«* liitimplări socotite defavorabile omului. Fatalita- 
t«-a neagă rosturil«* vieţii şi ale oricărui «*f«»rt spiritual. S«mrta afirmă ros¬ 
turile atdropucosmice ale spiritualităţii, in care amănuntele nu demobili¬ 
zează pe om, cin«l acesta işi cunoaşte linia vieţii. 

2. Dualismul le«ie«ismir şi Soarta. Irsilori şi ursitoare: ciobani şi 
ei«»hâiii|e. Soarta acţionează in numele «leniiurgilor gi*molari, al 
dualismului tcocosmic şi al deplinei lib«*rtăţi «le acţiune in cadrul şi limitele 
bunei inea<1 rări cosmice şi antropocosmice. Autoritatea ci e plenară, 
decizia ei, deşi fără apel sau fără recurs, românii o acceptă uneori cu re¬ 
semnau*. altoiri cu eroism moral. Românul obulşiiuicştc să spună: ..tisa 
i-a fost scris”, „cum o omul si soarta lui**. ..«Iacă ni noroc poţi să fii azvir- 
lit iu f«jr'’, ..sortii il place omul curajos” etc. Bineînţeles. Xefărtatul 
unelteşte mereu si încearcă să saboteze hotăririle nestrămutate ale acestei 
divinităţi, numai cu şanse reduse «le sicanarc. de deviere de moment, 
ou intirzieri aproximative şi fără rost. în această privinţă cei curo ur¬ 
mări* să preintiihpinc ursita nefericită pentru descendenţii lor ape¬ 
lează la serviciile magiei negre, la «'ele ale magiei albe si chiar la serviciile 
religiei. 

in ţierioada de culminare a agro-pfistoritului şi apoi «le separare a 
:igri« ulturii «le păstorit, a început să crească rolul femeii in gospodărie Şi, 
paralel, in activitatea magico-mitică a comunităţii etno-culturale. în 
această perioadă se impune la tracii nord-«lunăreni şi sud-dunăreni zeiţa 
Bendis, care corespunde zeiţei Artemis la greci şi Hccate la romani. lTin- 
tre alte atribute, zeiţa Bendis «leţine şi pe cele ale destinului etnic al «Iaci¬ 
lor. f \şa se face că ursele ca acoliţi ai zeiţei Bendis suferă in Dacia romană 
influenţa mitică a Parcelor latine: de asemenea că acoliţii zeiţei Bendis 
capătă atribute t«»t mai precise sub raportul rolului lor in determinarea 
ursitei. Acum ursele nu mai apar ca ipostaze ale Sorţii , ci «Ircpt zinc «lifo- 
renţiate «le Soartă. 

în ansamblul ei. S«»arta acţionează si prin «louă categorii do 
făpturi mitice: împuterniciţii >i acoliţii ci tlirini. 

Din prima categ«»ric «le făpturi mitice cu caracter «le ipostaze divine 
fae parte ursitorii sau ursi ti,a rele 1 . Termenul ursitoare vine «le la a ursi , 
«are are o origine latină «le la ordior si înseamnă a predetermina, a urzi 2 . 
Se intilneşte in neogreacă ori:o, in bulgară urisram. Mitologia română 
in prefigurările ei germinative se înfăţişează ca o mitologie pastorală (pas- 
toral-agricolă sau agro-pnstorală), «'are menţionează ca ipostaze divine: 

trei ursitori ciobani -au trei ursitoare ciobăniţi Nu ştim llică in ce împre¬ 
jurări ist«»rice ipostazele pastorale ale Sorţii, ciobauii-ursitori şi ciobă- 
niţcl ©-ursitoare au <*e«lat locul unor făpturi semidivinc specializate in ursire. 
Ursele trasează, in linii mari, momentele biografice ale vieţii noilor născuţi, 
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fabulaţia destinului lor individual. Ele nu se amestecă in anecdotica vieţii 
celui ursit. Determinările urselor nu pot fi cumva abătute sau anulate, 
pentru că acţionează in numele Sorţii. împotriva lor se poate interveni, 
numai parţial, pe căi ocolite si atunci cu şanse reduse de izbindă oportună, 
prin : vrăji, descântece, rugăciuni, cont met c cu diavolul, spiriduşi etc. 

:t. Imaginea trinitară a S»r|ii. Mitul urselor. l isele trei la. 
număr — făpturi feminine sint înfăţişate uneori ca tinere, frumoaso ca 
nişte dne, de unde numele lor de Fete sau Fecioare (Fetele rare ursesc); 
alteori ea Hâtri ne- Fecioare, urite ca nişte vrăjitoare, de unde numele do 
Jiabe (Halele rare ursesc)*. Fecior ia zinelor tinere sau bătrine înseamnă 
starea de puritate fizică şi spirituală strict necesară ritului ursirii şi impar¬ 
ţialităţi in ursire. între cele trei urse figurate prin trei Fete-Fccioare, 
nau trei Bătrine-Fccioare, care reprezentau, «Ie fapt. cele trei ipostaze ale 
Sorţii, există un paralelism funcţional perfect, numai procedeele sint rela¬ 
tiv diferite. Triada «le Fete-Feeioare sau de Babe-Fccioarc corespunde 
întreitei ipostaze feminine a zeiţei Herule (identificată uneori cu Artemis), 
concepută ca zeiţă a tuturor făpturilor pămintului şi subpămiutului. citul 
bună, clnd rea, cind binevoitoare, cind răuvoitoare, cind protectoare, citul 
pedepsitoare. Imaginea trinilară a Sortii in mitologia română, ca si ima¬ 
ginea probabil trinitară a zeiţei Jiendis la traci, şi sigur trinilară a zeiţei 
Jlecatc la romani şi Artemis la greci, simbolizează acelaşi substrat mitic 
iiulo-europcan al răscrucii destinului uman, de cumpănă si alegere. 

Mitul urselor prezintă două variante rituale ale ursirii : 1 ) unu in 
caro activitatea lor se desfăşoară succesiv in primdctrei uopţidela naştere, 
în prima noapte lucrează lorcâtoarea asistată de celelalte două. Toreind 
firul vieţii noului născut, in noaptea,a doua depânâtoarea deapănă firul • I 
tors pe ghemul vieţii si iu tuKipto:« a treia curmâtoarea taie cu o seceră 
firul vieţii. Din cauza secerii, a treia ursitoare e confundată adeseori «-ti 
Zina Morţii. Ursitoarca a treia numai fixează in timp limita vieţii; moar¬ 
tea ca acolit apare la momentul oportun şi curmă propriu-zis viaţa; 2» 
si alta in care toate cele trei urse îndeplinesc întreaga lor activitate numai 
in noaptea a treia de la naştere. De fapt, ursirca c o prospeefie sini fiica 
a întregii riefin copilului abia născut, care sc petrece in citeva secunde din 
noaptea a treia de la naşterea lui; o prospeeţie sintetică in economia de 
ansamblu a vieţii umane incadrate in cosmos. Torcătoare-a toarce, depă- 
nătoarea deapănă, şi in cele din urmă intervine curmătuarea, care taie 
firul vieţii la momentul predestinat de Soartă. Ghemul firului vieţii e 
luat de a treia ursă, curmătoarea, care il ascunde intr-o peşteră in munţi, 
la care are acces numai Soarta. 

Din aceste două variante rituale ale mitului ursirii, înclinăm pentru 
ultima, deoarece este cea mai apropiată de memoria culturală a compo¬ 
nentelor etnogenceice ale poporului român. 

( ele trei împuternicite divine ale Sourtei — ursele apar in a 
treia noapte de la naştere, in camera copilului, pentru a-i fixa soarta. 

Cu această ocazie se punea in camera in care se afla copilul o masă cu 
miiicăruri alese şi băutură pentru primirea urbelor, spre a >c ojiăta 
pe imlcletc, a fi îmbunate şi a fi mai induratoare astfel cu soarta noului 
născut. Tot in această cameră se puneai un taler cu obiecte alese, fiecare* 
avind o semnificaţie anume (un fluier, un spic «Ic gnu, un ban, o ceaşcă 
cu vin etc.). pentru constatare-a unor aspecte alo ursirii. în dimineaţa 
care succedă ursirii, părinţii copilului sau moaşa întindeau talerul cu obiec¬ 
tele semnificative, urmărind ce‘obiect atingea iutii copilnl cu minuţele 


lui. Obiectul acela prevestea viitoarea stare socială, civilă sau profesională 
a copilului (fluierul ciobftnia; spicul de griu — plugăritul; banul — 
bogăţia ; ceaşca cu vin — beţia etc.). 

Ursele la români nu aveaiu nume individuale precise ca la greci moi- 
rele (Ciotho, Liicheain şi Atropos) sau la romani (Nona. Dcciima şi Morta), 
ci nume tabuistioe , deoarece nu trebuia să fie numite pe numele lor 
sflnt. Rom&nii lc numeau eufemistic : torcutoarca (pe aceea care toarce 
firul vieţii), depânâtoarea (care depăna firul pe ghemul vieţii) şi curmă¬ 
toarea (pe aceesi care seceră firul vieţii). Din trecutul îndepărtat s-a păs¬ 
trat în memoria culturală a strămoşilor şi moşilor imaginea aproximativă 
a urselor ca bătrine fecioare avind priviri intunecatc, fiind tăcute şi ne¬ 
îndurătoare. 

în perioada formării credinţei despre Soartă şi urse, părinţii copi¬ 
lului nou-născut credeau că puteau să vadă cum vin acestea noaptea şi 
că puteau auzi cum menesc fiinţarea fătului lor. Nu trebuiau să facă nici 
o mişcare sau să >cape un accent de mirare pentru a nu tulbura ursita 
şi nici apoi să divulge altora ce au văzut si auzit. Trebuiau numai să se 
roage in taină, toată noaptea, cit stăteau ursele in camera copilului, ea 
vizita lor să fie cu noroc. Datorită insă indiscreţiilor comise dc părinţi, 
ursitoarele s-au făcut invizibile. Rolul părinţilor l-au luat moaşele; se 
credea că acestea, fiind mai prudente, puteau să vadă si să audă ursita 
celor ce i-nu moşit. Cind moaşele vedeau eă intră tiptil ursele, spuneau 
in gind o rugăciune: „Urselor, zinolor, / frumoaselor, fecioarelor, cu 
bineveniţi, bine negăsiţi, fum vă primim cu pusă masă. bucate direse, 
vinaţuri alese, aşa vă ospătaţi pin’vă dumiriţi noroc săm cniţi ( fătu¬ 
lui nost’ (...)***.. 

In mitul autohton al urselor au intervenit uneori influenţe străine, 
alteori livreşti, referitoare la citeva aspecte efemere si elemente secundare 
in structura ursirii şi anume la : numărul lor impar (7 sau ‘J urse) ; tehnica 
ursirii in etape: citirea ursitei dintr-o Carte a riefii si a mărfii sau citirea 
In şoaptă a „<crbei” dintr-o Cartea urs.trlor. Iar referitor la conservarea 
documentului ur.itei : ascunderea ghemului cu finii vieţii sau a cărţilor 
«le ursită in anumite locuri ferite «le profanare : o peşteră, un turn in rizibil, 
in ..câmârite cosmosului” etc. 

în lcgâtutâ cu l.otăiiiilc uisit oaielor există două t coi ii care sint 
opuse: 1) impotiiva m estor Iot fu iii nu se j«»atc face nimic pentiu a Ie 
abate cursul geneial (fabulaţia) şi iar cel parţial (anecdotica); şi 2» îm¬ 
potriva acestor holăriri se poate face ceva, şi uneori mai mult chiar «Icn it 
s-ar crede. Prima teorie pledează pentru implacabilitatea, a doua pentru 
relativitatea «leviziei urselor. înfrunt prima teorie nu ridică probleme 
«le ordin aplicativ in legătură eu credinţele si datinile referitoare la soartă, 
ne vom opri la a doua teorie şi aplicaţiile ei rituale sub raport mitologic. 

\. llescbitrec «Ic facere, desfacere şi îmhHiizire. Folclorul medical 
ne relevă unele practici si desctntece contra urselor*, in fond, acestwi sint 
descântece de boală, ('lasificind bolile in «ânci categorii (boalc de hi 
Dumnezeu, «le la sista Muria. «le la Silitele zile grele, «le la Ale sfinte 
şi de la oameni care-ţi sint duşmani) o descântătoare bătrină susţine că 
numai bolile provenite «le ultimele patru categorii «le făpturi mitice 
(in care intră şi oamenii predestinaţi a face rău) pot. fi combătute prin 
descântece. De fapt, aceste descintece aşa-zise de ursită sint referitoare 
numai la anumite aspecte ale ursirii, nu pentru întreaga ursită. Ci anume, 
numai pentru anecdotica ursirii. 
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Dintre descântecele oare urmăresc desfacerea ursitei numai in caz «le 

greu. rodăm conţinutul unuia : „Ha ! Ursită roasă poroasă , / albastră 
proalbastră, galbenă progalbenâ, / cu ehici oarele nu frămilitaţi, / tmpu 
nu-i mincaţi. / în grea boală nu-1 băgaţ i. de l-o pocit o Fată, crapă-i ţiţeie,/ 
<le-o pocit-o codru, cadă-i frunza (..)**\ Invocaţia se referea la cele trei 
urse (poroasă, proalbastră, progalbcnă), ca să nu-i frftmlnte trupul cu grea 
boală, provocată de-o Fată (probabil numele eufemistic al uneia din /.inele 
care provoacă bolile atit de numeroase la români). 

Dcscintecul de ursită e deci mai mult de îmblinzirr, de ameliorare 
a efectelor bolii, a unei nenorociri, care intră in repertoriul fixat pentru 
cel in cauză numai ea o componentă a Sorţ ii. In categoria acestor descin- 
toco de ursită menţionăin : descîntecele <ir cras râu. de deochi, de bubă 
neagră, de apucat, «le săgetători, de polci I. Toate aceste descintccc antre¬ 
nează nenumărate rituri de apărare, rituri de vindecare, rituri de luptă 
împotriva Xmarocului si provocare a Norocului. 

Ovidiu Papadima acordă un rol deosebit ursitoarelor in structura 
concepţiei .si viziunii româneşti a lumii. „Hotăririle ursitoarelor nu pot fi 
clintite (...) dar pot fi tnriurite înainte de a se da; nu pot fi abătute 
(...) prin inşelăciune chiar după ce s-au dat *’•. 

Imbunarea încearcă a fi obţinută prin „ospăţul ursitoarelor'” care 
trebuie să fie menţinut abundent trei zile după naştere, să cuprindă «lin 
belşug piine, sare, miere, apă. vin, copturi, plăcinte, fructe, toate impros- 
pătatc in fiecare zi si însoţite do rugămintea ca ursele să fie atit «le bune 
cu destinul copilului pe cit de bune sint alimentele: „Ursa să fie bună 
«a o lipie, plăcută ea sarea, /dulce ca mierea,/curată ca apa, /veselă 
ca vinul.. 

Ursele vin Li capul noului născut, se aşază tu cere in jurul lui. Pre¬ 
zenţa lor e remarcată ca o adiere de zefir in cameră, prin dispariţia sau 
impuţi narea unor bucate şi băuturi, ca şi printr-uiufrcamăt «le şoapte. 
După.«spătare Încep încet să menească. Limba lor abia poate fi percepută 
«le iniţiaţi. Moaşele indiscrete trebuie să închidă iu ele secretul ursirii, 
altfel, «lupă prima destăinuire, mor. 

Ursita poate fi abătută printr-o înşelăciune naivă, efectuată numai 
«Ic moaşele care au auzit ursita şi nu au spus-o nimănui, nici celui pe care 
astfel urmăresc să-l apere «Ic locul şi momentul fatal ce-1 aşteaptă. Se 
P«»tc abate formal soarta prin muncă şi bunătate , cinste şi omenie, adică 
printr-o captalio benerolentiac şi neutralizare inteligentă a Xenorocului. 
Dar Nenorocul poate fi abătut formal si parţial şi prin activitatea demo¬ 
nică a unor spiriduşi , caro acţionează in numele Ncfărtatului prin „magia 
■neagră” pentru a apăra pe posesorii lor : oamenii. 

. .*?* ;V; 0 jf|i.i divini. — Iar a doua categoric «le făpturi mitice sint 
acoliţii dirini ai Sorţii, in sarcina cărora cade anecdotica vieţii individuale, 
Printre aceşti acoliţi divini, denumiţi uneori şi micile sine, menţionăm: 
Zimie bune şi Zinele rele. Calea bună şi Calea rea. Piaza bună şi Piaza rea } 
("rasul bun şi Ceasul rău ctc. 10 . 

Cre«linţel «3 despre anecdotica destinului prezintă uncaractcr antagonic 
şi contradictoriu. Ele reflectă structura imprevizibilă a amănuntelor vieţii 
umane in raport cu viaţa cosmică, dialectica «lcstin cosmic—destin uman. 

Acoliţii divini ai Sorţii se contracarează reciproc in orice moment, 
astfel incit anecdotica destinului se înfăţişează formal ca o luptă perma¬ 
nentă Intre acoliţii pozitivi şi cei negativi, intre Noroc şi Nenoroc, intre 
/inele vieţii şi ale morţii. 
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De fapt, in concepţia mitologică a poporului romăn toate făpturile 
mitice inferioare din ultimele două categorii menţionate (de tipul urselor 
ca intermediari divini sau «le tipul acoliţilor divini) sint subordonate Sorţii. 
Făpturile mitice inferioare ameliorează sau agravează rigorile Sorţii, 
chiar atunci otnd sint contracarate parţial de forţe magice manevrate de om. 

Credinţele in intermediarii şi acoliţii Sorţii suferă de-a lungul istoriei 
lor culturale influenţe, contaminări şi calchieri, care au fost uneori analo- 
gate sau asimilate cu rele «le provenienţă indo-europeană, alteori identi¬ 
ficate sau neindentificate cu diferite seninii vini ut ţi «ic provenienţă euro¬ 
peană [zinc care participă activ sau pasiv, care patronează sau combat 
moartea la popoarele «lin Europa do mijloc, est şi sud-est). 

Fapt cert este insă că In forma lui arhaică mitul urselor transgre¬ 
sează în basmele de factură mitică u . Ursele menţin in basme aceeaşi struc¬ 
tură tematică, joacă acelaşi rol, hotăririle lor sint de asemenea irevocabile. 
Chiar <-ind pe <&i lăturalnice eroul «ic basm sau părinţii lui află că i s-a > 
ursit Nenorocul, nu pot interveni cu nimic, pentru ^ă in ziua şi la ora 
hotărită cel ce va trebui să moară va muri (un exemplu : eroul do basm 
care e menit să moară înecat in Dunăre, dacă evită Dunărea, moare tot 
«ie înec, insă intr-un fel miraculos, cu capul intr-un riu care se varsă 
In Dunăre, dintr-un gitdc vin sorbit dintr-o buteică, respirind un strop 
«le ploaie ctc.). 

Ursele concepute ca torcătoare se întilnesc la popoarele indo-curo- 
pene, in structura lor mitică formal «liferenţiate. Intervenţia lor stabileşte 
pe planul uman fiinţarea sau coordonatele vieţii personale a noului născut 
«lupă predestinările Sorţii, adaptindu-lc, de la un caz la altul, şi rapor- 
tindu-le in timp Li zodii şi in spaţiu la axele locale ale lumii. Numai aşa 
prevestirile pot schiţa calităţi şi enunţa vocaţii, pot anticipa ras tu ir ca 
unor ocupaţii, starea civilă şi socială, ca si finalitatea acceptabUă a vieţii. 

(». Soarta individuală şi ii comunităţii etnici*. Conceptul «le Soartă 
trebuie extins dc la indivizi şi la comunităţi sociale de tip cinic. Ideea nu 
ne aparţine. «*i este enunţată «le istoriei şi filozofi ai culturii. In acest caz, 
i«leca «lo Soartă capătă alte valenţe. Nu se mai poate vorbi dc interpreţii 
şi acoliţii Sorţii. Soarta popoarelor nu reprezintă statistic, pentru mitologie, 
suma Sorţii indivizilor care compun popoarele. Dar Soarta popoarelor nu 
sc confundă nici cu aceea a conducătorilor lor istorici. Există ceva mai 
presqs de Soarta individuală, Soarta colectivă, dinamica dăinuirii cu ten¬ 
siunea afirmării ca neam, misionarismul colectiv pe care popoarele si l 
fixează in memoria lor cultura LI şi il transmit din generaţie in generaţie 
prin tradiţie literară, artă, filozofie si ştiinţă 12 . 

Soarta colectivă a unei comunităţi etnice se întrevede astfel in etno- 
tonusul vital cultural, in fluxul si refluxul creaţiei mitice şi rolul etic pe 
care mitologia il joacă in viaţă şi cultură. Dar se întrevede şi In modul 
cum in mitologia populară se stratifică stadiile de dezvoltare istorică ale 
spiritualităţii unui popor, suflul patetic, trama evenimentelor majore, 
pecetea unei etnobiografii care devine excepţională. 

în afară de ritul primirii şi cinstirii urselor în cele trei zile de la 
naşterea fătului, românii mai îndeplineau şi ritul sărbătoririi ursitor şi 
acoliţilor lor în ajunul Anului Xou , care era un fel de ludi fatales. Cu 
această ocazie sc puneau mincămri alese si vinaţuri intr-o « ameră retrasă 
şi in alta tineretul încerca prin anume ceremonii să descifreze ceva din 
fabulaţia sau anccilotica destinului lor (jocuri de ursită). 
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MITOLOGIA MORŢII 


1. Hil iiI do Iroooro din cosmos po pâminl şi invors. - Mitologia morţii 
oslo iu foiul cea moi ar Im ini formă tir mitologie posibilă şi primul capitol, 
copleşit de semnificaţii profund umane, al oricărei mitologii generative 
autohtone. 

Dacii naşterea omului constituie inccputul unui nou sistem de viaţii 
cosmică in ipostază tereştrii, nunta constituie integrarea acestui sistem 
Iii ritmul alert nl vieţii pă mintos ti, iar moartea revenirea peregrinului 
terestru in cosmos. Primele două evenimente principale ale ciclului ipos¬ 
tazei terestre (naşterea şi nunta) marchează tulburări in biotonusul vital 
al corpului uman, al mediului uman (comunitate Nocială, rude. prieteni, 
cunoscuţi). Ultimul eveniment, moartea, marchează ruperea brutală ;v 
corpului uman de mediul lui si catapultarea spiritului in cosmos. Prin 
cruzimea! ei aparentă, moartea frustrează uneori increderea omului in des¬ 
tinul lui. 

Iu alţi termeni, viaţa terestră este considerată a fi un rit tle trecere din 
cosmos pe pămtnt şi de pe pămint in cosmos; un rit de trecere care respectă 
cele trei trepte ale trecerii, conform teoriei lui Van Gemep 1 . însă fiecare 
trecere nu e un simplu rit de trecere, ci un complex de rituri de trecere, in 
care trecerea se exprimă prin rituri tle integrare în comunitatea viilor , 
rituri de despărţire de familie si etan unitatea viilor şi rituri tle integrare în 
comunitatea minţilor, egală cu reintegrarea in cosmos. Poate cel mai com¬ 
plicat si mai dificil rit de trecere din cele pe care le-a intuit omul in întreaga 
lui existenţă materială si spirituală este eel al morţii. 

în legătură cu moartea, oamenii, din timpii eei mai îndepărtaţi, 
Şi-nu pus necontenit nenumărate întrebări; unele rămase fără răspunsuri,' 
niţele cu răspunsuri ocazionale, insă fără înţelesuri, şi altele cu răspunsuri N 
de consolare. Aceasta pentru că moartea răminc singurul eveniment spiri¬ 
tual fără replică ontologică, indiferent de stadiul de dezvoltare istorică a 
conştiinţei, de cultură, virată şi sex. Cum spune Mircea Bliade, ,.moartea 
e primul mister” care tulbură adine conştiinţa umană*. 

2. Trei reprezentări ale spiritului uman. — întrebările care solicită 
chiar răspunsuri ocazionale sau de consolări* se referă in esenţa lor la : 

1) reprezentarea fantastică a morţii şi a spiritelor morţilor privite ca ipos¬ 
taze ale unei lumi a spiritelor , lume de factură daimonică, detaşată de 
aceea terestră a oamenilor; — 2) reprezentarea mirifică a spiritelor diferitelor 
tipuri de strămoşi şi moşi (de străbuni mitici, de croi civilizatori «iu se¬ 
mizei si zei), mcnţiniml cu ei o legătură indisolubilă cu lumea terestră prin- 
tr-o genealogic mngico-mitică ; — 3) reprezentarea rralist-fantastică a spiri¬ 
telor tuturor celor ce au fost vii , definiţi cu indivizi si care fac jKirte integran¬ 
tă «lin comunitatea gentilică, elanică sau tribali. 
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Aceste trei feluri dc reprezentări ale spiritului uman văzut |H>st- 
mortem (1. detaşat de Ilintea terestră ; 2. în legătură magico-mitică cu tunica 
tirrstră şi 3. integrat în lumea cosmică, trăind totuşi o viaţă concretă real ist - 
fantastică) ne preocupă, in primul rind, ca probleme de mitologie a morţii 
si in al doilea rind ca probleme ale cultului morţilor, instituţiilor funerare şi 
cat«*goriUor de făpturi mitice caii* participă la moarte şi la postez isteaţa 
celor decedaţi (dăinuirii, semizei, zei şi eroi funciari). 

Constrinşi de zgireenia referinţelor unei cronologii relative, pe epoci, 
perioade şi secole, vom utilizai, acolo unde bineînţeles există, atestăi i interne 
si externe, confirmate de materiale immlele sau comparativ-istorice (îndeo¬ 
sebi sud-estul Europei), iar acolo unde nu există atestări si paralele, vom 
recurge inevitabil la ipoteze de lucru şi interpolări de cronologic logică. 

Din expunerea de ansamblu a mitologiei morţii la români se vor des¬ 
prinde. in linii mari, concepţia şi viziunea mitologică despre moarte a 
poporului român. Prin această expunere vom anticipa unele din problemele 
generale ale mitologiei române, fării de care nu pot fi înţelese problemele 
particulare ale acestei mitologii in semnificaţia lor Istorică. 

înţelegem să desprindem concepţia si viziunea poporului român 
despre mitologia morţii din materii lele arheologice descoperite pe terito¬ 
riul României, din riturile şi ceremoniile funerare stabilite in baza acestor 
materiale de inventar funerar şi multe alte obligaţii faţă de moarte si 
morţi. Iîe asemeni inţelegem să desprindem din rezultatele istoricilor 
mitologiilor, după aceleaşi criterii selective, date şi elemente, să folosim 
rezultatele cercetărilor paleoetnologicc şi etnologice cu ajutorul ştiinţelor 
etnologice corespunzătoare (palcoctnogr.ifli si etnografii, paleofolclorul 
si folclorul, paleoarta şi arta somptuară). 

Numai aşa putem întreprinde cu folos o lectură mitologică interdisci - 
p!inară a materialelor arheologice, de istorie a mitologiei şi a ştiinţelor * bio¬ 
logice. 

3. Arheologia funerară. — Arheologii şi paleoctnologii antebelici 
nu s-au preocupat de mitologia emergentă a riturilor de incinerare, inmor- 
mintare şi duble (dc incinerare cu innionnintarc), iar dacă s-au ocupat, 
au .,prezentat o viziune fiagmcntaiă şi, in fond, mutilată” a realităţii 
t ha mitologice, din cauza „opacităţii documentare”, cum ar spune Mircea 
Kliade. 

în fond, arheologia funerară română s-a axat numai pe riturile 
funerare finmomiintare incinerare, sau rit dublu) şi inventând fiecărui 
tip de rit funerar. Iii baza acestor materiale, arheologii au căutat să stabi¬ 
lească structura (alogenă sau hoterogenâ) a comunităţilor etnice care au 
creat sau practicat anumite rituri funerare, pentru a constata pătrunderile 
unor populaţii migratoare, convieţuiri*!» lor incordută sau paşnică, asimi¬ 
larea acestei populaţii de către autohtoni. 

Cu totul alta este situaţii arheologiei funerare in a doua jumătate 
a secolului a XX-lea. S-au făcut in acest răstimp descoperiri de materiale 
funerare pentru toate perioadele si epocile istorice. S-a lărgit orizontul 
cercetării, s au adincit sursele de infoimaţic si s-nu stabilit conexiuni tema¬ 
tice care înainte vreme nu erau posibile pentru lămurirea aproximativ- 
veridieft a temei moarte postexisti nfă. Acum s-nu descoperit pe terito¬ 
riul României nu'ii depozite de oase şi cranii de urşi de peşteră (Peştera 
muierilor, Băile Hcrculane) de tip totemic, asupra cărora nu s-au făcut 
speculaţii referitoare la o intenţionalitate mitologică n unui cult magico- 
mitic al ursului, elaborat cumva do vinătorii paleolitic! din regiunea car- 
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luncii. In paieomitologia incipienţii dacăsu pace că ursul a fost, alături 
«le lup, un animal sacru de tip totemic*, deoarece Intr-unui din textele 
mito grafilor elini referitoare la Zalmoxis s-a susţinut ca zeul trac nord-dună- 
min purta pe umeri o nebridă alcătuita din piele de urs. I’orphyros din 
Tir iu Viata lui Pitagora susţine ca lui „Zalmoxis la naştere i s-a*aruncat 
deasupra o piele de urs. Tracii numesc această piele zalmos”*. Şi astfel 
mitul lui Zalmoxis a fost explicat semantic ca fiind al unui purtător de 
piele de urs. De altfel, sacralitatea ursului la români e atestată la autoh¬ 
toni dinaintea erei noastre pină in era noastră de citeva superstiţii, cu¬ 
tume şi datini consemnate in calendarul sărbătorilor tradiţionale ale 
poporului român 5 . 

i. Sacrificiul ritual al ursului. Acest sacrificiu pare a fi constituit 
pe teritoriul Daciei preistorice un eveniment incărcat de protorituri si 
protocercmonii magico-mitologice legate de moarte, al cărui scenariu il 
întrevedem deocamdată in relicte etnografice .şi reminiscenţe folclorice 
in sărbătorile de iarnă 6 . Unele descoperiri arheologice consemnează pentru 
perioada paleolitică prezenţa oaselor de urs gravate cu însemne geometrice 
(la Porţile de Pier), şi pentru neolitic figurine în lut re prezent tul ur.fi (idoli 
sau talismane), ca şi pentru perioada fierului siluete do urşi gravate pe 
obiecte dace. Noi am analizat intr-o lucrare consacrată măştilor mitice 
citeva m<L?/»-eostume de urs, dintre care unele avind capui asemănător 
măştilor romane numite tecta galea care se purtau de pontifi sau războinici 
pe ţeasta capului inainte de joc sau luptă şi sc lăsau pe faţă in timpul 
jocului sau luptei. Măştile de urs de tipul măştilor-costumo integrale se 
foloseau do români In solstiţiul de iarnă, in ceremoniile augurale de Anul 
Nou 7 . 

în aceste jocuri de bun augur, ursul murea şi apoi învia, siinbolizind 
moartea şi învierea, interpretată şi ca moartea naturii şi învierea naturii. 
Acelaşi ritual al morţii şi învierii avea loc şi in alte ocazii cu animale con¬ 
siderate sacre : capra, turca şi brezaia — de asemeni in solstiţiul de iarnă 
la antecesorii romanilor şi la români. 

De la transsimbolizarea morţii rituale a ursului in jocurile augurale 
de Anul Nou, s-a trecut La lapidarea a doua si a celui travestit in ursancd, 
pentru că cel travestit şi-a permis, in afara datinii, deci în viaţa profană, 
să facă aluzii sau să repete unele obscenităţi din joc*. 

5. Decapitarea rituală şi transsimbolizarea antropofagiei rituale. — 
Tot din perioadele paleolitică şi dc trecere la neolitic s-au descoperit po 
teritoriul României actuale cranii umane detaşate de schelet, inhumate 
izolat, al căror rost magico-mitologic nu a fost incă determinat cu precizie. 
Cum craniul a fost considerat sediul forţei fizice şi spirituale creatoare 
de viaţă pe pămint, s-a conservat o dată cu el şi credinţa iu imaginea 
craniană a pămîntului şi a cosmosului. în memoria culturală din sud-estul 
Europei, mitul capului decapitat al lui Orfeu ciutind pe o apă mirifică a 
^aciei il întilnun sugerat- şi intr-o baladă română in legătură cu apele 
Dunării. Dar s-a conservat concomitent cu mitul lui Orfeu si imaginea 
capului decapitat al unuia dintre zeii Cabiri, reprezentat intr-o tăbliţă 
ae lut, raiat in procesiunea funerară spre muntele mitic in care capul 
trebuia înhumat. Din acelaşi context mitic s-ar putea să facă parte şi 
craniile descoperite perforate sau trepanate, pentru a li se scoate creierul 
destinat să fie consumat pentru însuşirea forţei generatoare a eroului ucis 
in luptă. Unele cranii dc acest fel au putut proveni din ceea ce s-a numit 
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„vinătourea de capete” a conducătorilor duşmani, prinşi cu laţul in luptă 
şi decapitaţi din fugă, pentru aceeaşi însuşire a virtuţilor intrinseci ale 
creierului lor. 

Ovidiu, In Tristele, descrie in versuri cum făceau sciţii vinătoare do 
capete in jurul Tomisului : „întocmai cum lupul hrăpăreţ ia şi Urăşte/ 
peste semănături şi prin păduri o oale neadăpostită-n ţarc, / aşa face Ier¬ 
barul duşman, dacă prinde pe cineva pe cimp, care nu s-a refugiat încă 
iu dosul porţilor; aceluia i *«* aruncă laţul de git. şi o dus rob, sau piere 
de suliţa Înveninată** 10 . Străbun, la rindiil lui, relatează despre „ cruzi - 
mea seif Hor fufă de străini. p«- care i jertfeau şi-i mincau. iar ţestele lor le 
foloseau la băut” 11 . Ileiodot menţionează obiceiul sciţilor «Ic a decapita 
capetele celor mai înverşunaţi duşmani, din cate făceau pocale (...) 
învelite de săraci cu pici neargăsite dc 1h»u (...) iar bogaţii le ]>oIciau cu 
aur pe dinăuntru, ca s’i lan din ele" 1 -. Dar ar mai fi putut proveni si 
din ritul decapitării propriilor căpetenii gentllice ajunse la b&trineţe, pentru 
a li se e\propr3i înţelepciunea şi experienţa vieţii prin aceleaşi procedee. 
Toate aceste forme de decapitare urmate dc trcpaiiaţio şi scoaterea rituală 
si creierului ca sediu al sufletului atestă o formă de antropofagie selectivă, 
magico* mi ticsi, care se deosebeşte de antropofagia rituală o buhinilor, 
descrisă de James Frazer In Ramura de aur 11 '. 

Trcpaiiaţia crsiniană s-a extins din sfera magieo-rituală a vinătoarei 
dc capele 1j» aceea magico nu dicală in terapeutica umană şi in cest voteri 
nară. îndeosebi la crescătorii de animale cornute; practică medicală caro 
a durat pină in vremea noastră in toţi Carpaţii României. 

Unele relicte traiissimbolice ale antropofagiei rituale s-au păstrat 
la sate, pină in perioada modernă, legate de destrigoire. Cei consideraţi 
după moarte cadarre i ii , caic provocau teroare, daune, boli şi chiar moarte 
in familie, un tini]» fix după înhumare, erau exhumaţi ritual noaptea de 
membrii familiei. Erau apoi decapitaţi sau li se scotea inima din piept 
pentru a fi străpunsă cu un fier roşu sau pentru a fi fiartă şi consumată 
«le membrii familiei, in credinţa că astfel scapă definitiv de puterea nefastă 
a strigoiului. 

In Vraucea s-a conscivat o foi mă transfigurată dc antropofagie 
rituală. E vorba dc prima pomană a mortului servită membrilor familiei 
îti cosciug. Era relictul ritual al ospăţului funerar inainte de a se pune 
mortul in cosciug si duce la gropaă. Ospăţul luat din cosciug transsimboli- 
zeazâ un âspect al ritului antropofagiei primitive in familie a cadavrului 
(Vraucea). 

Tot un relict antropofagie este si muşcarea de către membrii familiei 
a colţurilor coşciugului, eind era scos din casă pe umeri de rude şi oprit, 
pe prag pentru îndeplinirea ritului de trecere dinăuntru in afara casei. 
Cei ce purtau cosciugul pe umeri smulgeau cu dinţii citeva aşchii din col¬ 
ţurile cosciugului de brad pentru a 1«- scuipa apoi in cosciug. Muşcarea din 
cosciug cu mortul inăuntru transsimboliza de asemeni un aspect ritual al 
antropofagiei primitive In familie. Relictul ritual funerar al cărui înţeles 
profund a fost uitat este un fapt incontestabil legat de trecutul îndepăr¬ 
tat al mitologiei morţii. 

De la antropofagia rituală s-a trecut cu timpul la uciderea prin lapi 
dare a bătrinilor conform unei datini eomunitar-economice similare celei 
descriso de James Frazer. E cazul tapetului (din lat. lapido), al uciderii 
rituale de^tipul lapidării, săvirşit in adunările satelor prin cetele de bălrtni, 
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pentru exterminarea hâtri nilor neputincicfi iu numele familiei sau al 
satului de către bătrînii zdraveni sau de Întreaga obşte a satului 11 . 

t». bravura *i pictura rupestră. Arheologia funerară a investigat 
pentru paleolitic şi neolitic citeva grote cu urme de desene, gravură sau 
pictură parietală in care se remarcă intenţii de cult magico-mi tic local la 
antecesorii romănilor. 

Primele descoperiri, mult discutate la vremea lor, aparţin lui 
C. Nicolaescu Plopsor 1 *, din care extragem : „în 11*21, am descoperii citeva 
desene parietale in unele grote din judeţul (iorj. Din cinci desene descope¬ 
rite, am publicat numai trei ( .. .)” 1B . 

•Toate aceste desene au fost supuse omologării in copii exacte abatelui 
Breuil. care nu a ezitat să le confirme autenticitatea preistorică, scriin- 
du-mi referitor la subiectul lor că „ele ţin foarte bine de stilul general al 
artei schematice neolitico-eneolitice. Asemănarea lor cu picturile a it 
spaniole, cit şi scandinave referitoare la aceste epoci este foarte mare”. 
Uimind cercetările in această direcţie, am găsit un bogat material, pe 
care l-am făcut cunoscut prin scurte art icole. Primele desene le-sun desco¬ 
perit la intrarea grotelor de la Baia de Fier, grotele „Muierilor” şi a „Pir- 
eălabului”, situate toate pe malul drept al pinului „Galbenul”, la nord 
dc oraş. A doua zonă a descoperirilor scoase la lumină este „Vaidei”, in 
micile grote de pe malul stâng al Susiţei. A treia zonă este „Runcu”, la 
nord de sat, pe malul sting al „Sohodolului”, unde pe un perete al unei 
roci dc mari dimensiuni am descoperit pe lingă desene şi primele gravuri 
rupestre. A patra [zonă] este „Pol o vraci” in defileul Olteţ -cu pereţii stin- 
coşi formaţi pe malul sting al piriului. [Pentru determinarea] materiei 
colorante cu care aceste desene au fost executate, am cerut să se facă ana¬ 
liza micro-chimică. Dr. AL Sora pol a constatat că sint executate cu cărbune, 
a cărui origiue nu se cunoaşte. S-au emis diferite opiniuni asupra rolului 
desenelor în grotele [cercetate]. Independent de opiniile emise, ara pus 
in legătură directă uuele reprezentări a figurilor cu cultul soarelui. Două 
figuri umane (vezi pag. 181, fig. 1,2,3) sint in poziţie de adorare, in picioare, 
înaintea soarelui, şi figura 2 nu lasă nici o indoială că nu este [ vorba de] 
soarele umanizat. Toate aceste desene aparţin grotei „Pircălabu”. [Ceea 
ce mă face să cred că] in aceste reprezentări [e vorba de] un cult al soa¬ 
relui practicat in această grotă este însăşi grota (...) improprie pentru 
locuit, cu deschiderea largă, puţin adincă (...) puţin accesibilă, fiind situa¬ 
tă deasupra unei prăpăstii (...) Avind o dublă intrare de-o frumuseţe 
grandioasă, grota Pircălabu este un loc [parcă anume] ales pentru cultul 
soarelui practicat de strămoşii îndepărtaţi. Mărimea desenelor (...) [co¬ 
respundea gustului şi nevoilor] oamenilor preistorici obişnuiţi cu idoli mici 
de pămint şi os. De altfel [şi] pereţii ondulaţi prezintă suprafeţe prea 
mici i>entru a permite reprezentări plastice mai mari (...) Se intilnesc 
figuri de animale, ca : cvatrupede de la (...) Vaidei şi calul cu hăţuri de 
la „Runcu”. Aceste desene nu sint (...) paleolitice (...) [ci ţin de] 
Mousterian (...) Au supravieţuit pină (...) in zilele noastre. ăLijoritatea 
reprezentărilor umane şi zoomorfe puteau să fie situate după stilul lor in 
[epoca] nco-cncolitică (...) Gravurile de la Runcu au fost executate cu 
ace metalice. [în alcătuirea lor] reprezintă fără echivoc un personaj cen¬ 
tral de mari proporţii, in jurul căruia, şi protejat do el, so mişcă citeva 
personaje insignifiante şi [alături] probabil citeva colibe ** 7 . 

Gravura din peştera de la Runcu, atribuită virstei de fier, redă o 
6cenă a cărei semnificaţie nu a fost descifrată pină in prezent, din cauza 
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schematismului ei criptic, ambiguu. Noi propunem o descifrare carear 
putea să fie verosimilă : in partea de sus a gravurii parcă ar fi dot stupi 
cilindrici asemănători, iar in partea dreaptă doi stilpi rectangulari diferiţi, 
cel mic cu o rozetă in virf, şi cel mare cu efigia unui cal pe faţa discului. 
In faţa stilpilor rectangulari, o siluetă umană schiţată liniar, ridica bra¬ 
ţele in semn de adorare. Ceea ci* nouă ne pir stilpi cilindrici ar putea 
fi stilpi funerari ec marchează iu spaţiul ertra-muros locuri de înhumare, 
iar ceea ce ne pir ceilalţi doi stilpi rectangulari cu rozetă si disc cu efigia 
calului ce marchează un spaţiu intra-muros ar putea fi o incinta sacra 
a unui eventual cult solar. Stilpii funerari si « ei care marchează p* drum 
ix»pasurile la izvoare sau la răscruci, la români corespund pină la începutul 
.^«•colului al XX-lca stilului propriu-zis funerar al simulacrelor stili- 
morfe ale coloanei cerului 1 *. 

Arheologul Va sile Boroneanţ, In rindul lui, a descoperit o grota 
pictata cu ocru roşu, in Defileul Dunării»*. E vorba de „peştorca Caura 
i’l,indici ”, numită si Gaura Mică, situată in raza comunei Pescari - Alibeg, 
din judeţul Ca ras-Severi n. Grota din defileul Porţilor de Fier de la locul 
..Strimt ura” e ridicată la cil ea 80 m deasupra apelor Dunării, intr-un 
povirnis abrupt de calcar jurasic si CTetacic. Peştera conţine o galerie de 
circa tio metri pătraţi si citeva cotloane laterale. Lumina pătrunde normal 
m iK'steră abia la chindii, de unde de altfel ii vine si numele, la» chindii 
lumina cade direct pe peretele dinspre nord-est, pe care se găsesc de altfel 
cele mai multe picturi rupestre, portrete cu „ocru roşu”. Vaaile Boroneanţ 
a identificat printre motivele pictate: siluete umane şi «le pa ari. brazi, 
soarele, amprente palmare şi digitale. 

In relatările şi articolele publicate despre grotă, \a*»le Boroneanţ 
susţine că după stilul picturii aceasta aparţine epocii mezohtice. Iar după 


Ilmdul şl soarele pictat In peştera Gaura Chindiei, dup* Yn*»lc Iloroncanţ. 

relatările unor localnici bătrini, că grota a servit păstorilor multă vreme 
ca ..adăpost vremelnic pentru oameni şi animale”. Arheologul presupune 
că in feudalismul timpuriu au fost adaose sau suprapuse unele semne ce 
aduc a rune, caro stilistic par a se apropia de vechiul alfabet slavon. 
Datorită ..ocrului roşu” cu care sint pictate desenele materialului pro- 
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vomt dinir-o rocă aproape de aşezarea Alibeg şi Ia l.îo ni du Gaura Chin- 
dit-i. Vasile Boroncanţ uinitu ipoteza pici Arii peşterii Gura Chindiei in 
mileniul VI i. e. n. Snir-una «lin etapele «Ie răspândire a culturii Schela Cla 
dotei. Dar constata si unele asemănări tehnice cu picturile realizate iu 
aceeaşi vreme iu peşterile franco cânibric,•, din paleoliticul superior si 
mai tirziUf cu cele «lin epoca metalelor din Bulgaria, do la peştera Măgura. 

Deocamdată aceste descoperiri arheologice ne procură pentru paleo¬ 
litic-, neolitic, epoca, bronzului si a fierului un surplus de injonnaţii mitolo¬ 
gice in legaturA eu cultul morţilor jK-ntru etupa «le trecere «le la civilizaţia 
vînătorilor şi pâst-orilor la aceea a metal«-lor. Credinţele si ideile magico- 
mitologice care le-au «-olportat nu iu-au parvenii cu „fosile spirituale”, 
iar funcţiunea grotelor ornamentate <1«- eventuale sauctuare mai mult 
criptice al unor mici comunităţi gentilice nu <» cunoaştem deplin. De 
aceea xintem nevoiţi >A le descifrăm, fragmentar si relativ, cu ajutorul 
ipotezelor «le luciu şl al interpolărilor întemeiate pe calculul probabilită¬ 
ţilor şi al paralelismelor sugerate «Ie etnologia funerarii. 

7. Fondul preistorie şi istorie. Insrrjiuni inuo-euni|:eiie. — Intr-o 
retrospecţie sintetica, cultul morţilor la daci prezintă doua aspecte esen¬ 
ţiale : unul care ţine «le Jet nilul preistoric al mitologici dacilor, «le epoca 
paleolitic-A, şi altul de Joudul istoric al mitologiei dacilor , epocile neolitică, 
a bronzului şi a fierului. în alţi termeni, un aspect «are r. levA substratul 
preiudo-european proptii! populaţiilor «lin regiunea Pupaţilor şl altul care 
relevă straiul in : .graţiei i udo-europe ne a trac.lor nord-dunăreni cu riturile 
şi ceremoniile aduse «le ei. 

Din substratul preimloeuropean, deci al populaţiilor indigene pri¬ 
mitive, reţinem in legătură « u cultul morţilor citeva fapte, aspecte si date 
în eare intră o dată cu formarea ideii despre moarte şi ideoa separării 
vieţii de moarte, cu consecinţele lor etice. Imediat «lupă moarte, băşti¬ 
naşii. «le teamă, părăseau radarrut («lupă ce s-au făcut eforturi «le a-1 
readuce la viaţă), dar părăseau şi locul in cate a sucombat un membru al 
familiei sau in care a fost găsit cadavrul unul membru al comunităţii 
gentilice. Intr-o etapă mai evoluată, ascundeau cadavrul in afara aşezării 
gentilice, iu locuri ferite de animale şi căile de circulaţie, din teama de 
umbra sau fantoma decedatului. Şi, in faza «ea mai evoluată, înhumau 
cadavrul cu un rit nu prea complicat, propriu vinâtorilor si păstorilor 
itineranţi. 

Abia după migraţia indo-europeană iu Europa «1c sud-ost, in proce¬ 
sul etnogenezei dacilor o dată cu scdentarizarca şi dezvoltarea agricul¬ 
turii noilor comunităţi et nice, so formează o nouă concepţie despre moarte 
fi postexistenţă si un nou cult al morţilor. Prrdacii abia dacă ingropau 
morţii la sfirşitul paleoliticului. Iar dacii (rezultaţi din «*tnogcneza băşti¬ 
naşilor cu indo-europenii) ajung dujiă multe elaborări la un cult al morţilor 
mai rafinat, in care remarcăm o sinteză organică intre moştenirea auto¬ 
htonă si aportul indo-european. De data aceasta sinteza are in vedere starea 

Î i funcţiunea socială, sărăcia şi bogăţia, credinţa sau necredinţa m moarte, 
ucepe înhumarea propriti-zisă la daci. Se menţine ca atare o vreme. 
Apoi trece prin citeva faze care nu totdeauna sint succesive. Bitul inhu- 
mftni se fixează după zona de aşezare, gradul de impact sau influenţe ale 
credinţelor, locul înhumării: in caverne (peşteri), sub dolmene, in ciste 
de piatră, in tumuli otc. Toate aceste tipuri «le inhumare prezintă o gamă 
amplă de variante tipice, atribuite de arheologi uneori şi popoarelor care 
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nu migrat printre «Iaci, care s-au aşezat in Dacia şi au fost asimilate, lăsind 
ujrme rituale şi ceremoniale funerare in cultul morţilor la daci. Ne giiulitn 
la ţ-imerieni, sciţi, celţi ete. 

O dată cu introducerea la «Iaci a credinţei in nemurirea sufletului 
de tip indo-european şi reglementarea unui cult- corespunzător al morţilor, 
incinerarea ia locul înhumării. Cenuşa rezultată «lin incinerare se păstrează 
iu vase de lut, iar acestea se înhumează la ritului l«»r in cimitire de urne. 
Ceea ce înseamnă că «Iacii nu au renunţat la înhumare, ei o practicau sub 
altă formă, ca inhumare a urnelor cu resturile incinerate. 

«. Mono- si hiritiialLsinul funerar. Monoritualismul este înlocuit 
in această fază «le tranziţie cu biriluedismul. E vorba de două tipuri «le 
biritualism : 1) de concomitenţii celor două rituri funerare chiar in aceeaşi 
comunitate etnică; 2) «le două variante ale îmbinării celor «louă rituri 
funerare : a) incinerarea pe rug cu înhumarea resturilor şi b) incinerarea 
chiar in groapa d«^ înhumat. Cum constatăm, in al doilea biritualism 
accentul cade fot pe inhumare. Argumentul incinerării constă, după unii 
istorici ai temei, iu „credinţa intr-o viaţă viitoare», descărnată «le mate rie, 
iu care trupul se iufăţişa ca o încătuşare a spiritului (...). Arderea tru¬ 
pului apare- ca o totală eliberare a spiritului si ca o perpetuare a lui prin 
păstrarea cenuşii trupului’’, leleea e justificată de faptul că „băştinaşii 
Dacici n-au avut un cult al trupului mort (...); ei n-au adorat trupul, 
uu s au temut «le el si nu şi-au «lat osteneala să-l păstreze pentru «» viitoare 
reîntoarcere a sufletului Lin trup] (...). Au socotit trupul [o închisoare] 
şi au «lorit o cit mai grabnică sfăriinarc a [lui] (...). Moartea fiind o su¬ 
premă eliberare a sujtelului spre «i se înălţa la Zeul luminii si al Jocului 
era «lorită şi căutată (...).Trupul era considerat un lucru inutil, chiar 
dispreţuit, fiind încărcat de păcate, şi de aceea se încredinţa focului spre 
purificare". Deci dacii credeau „că dincolo «le moarte începe viaţa veşnică . 
Moartea nu era altceva pentru ci decit o leritaţie a sujletului in cer , „o 
mergere la zeul lor Zalmoxis” 20 , dar locul unde sc afla Zalmoxis era acela 
„tinde vor [trebui să] trăiască veşnic, avind toate bunătăţile” 3 . Sufletele 
celor morţi ridicindu se la Zalmoxis deveneau prin însăşi această ridicare 
id otice zeului şi trăiau in cospiritualitate divină cu el. 

După incinerare, cenuşa pusă intr-o urnă era insolită «le o ceaşcă 
(ceaşca dacă , şi de o strachină (strachina dacă, pentru a fi înhumate îm¬ 
preună Inir-un mormint individual sau intr-o necropolă de urne. Ceaşca 
si strachina simbolizau in ritul înhumării obiectele saore cu care decedatul 
trebuia să participe in cer la „ospăţul nemuririi". 

0. Moartea voluntară. - Paralel cu moartea prin incinerare exista 
«i o moarte prin sacrijicare a unui mesager al zeului. 0-1 ce trebuia sa¬ 
crificat pentru a fi investit cu titlul de mesager divin era tras la sorţi 
dintr un grup de candidaţi la nemurire , apoi iniţiat in riturile sacrificiului 
si in cele din urmă zvirlit în suliţe spre cer in faţa întregului cm de preoţi, 
â suitei regale, a reprezentanţilor armatei şi a publicului dm hieropolă. 
Zvârlirea in suliţi spre cer avea loc din 1 in 4 ani pe muntele sacru unde 
era hieropola dacă, cu un ceremonial deosebit. Trimisului i se încredinţa 
în secret un mesaj pontifical către zeu, rostit cifrat de marele preot. Gel 
zvirlit spre cer trebuie să moară prins In suliţe fără a atinge pămintui. 
fapt care însemna că zeul ceresc i-a primit mesajul. Dacă trimisul cădea 
«lin suliţe pe pămînt, unde rămlnea schilod sau murea, însemna ca nu a 
fost vrednic «le misiunea lui şi era blestemat <le cinul preoţilor şi dtepre- 
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tun tW somonii lui. Recompcnsilca rolul uimi* in crr ca mrsagci cAl.ro zeul 
suprem prin sacriliciu ora cinstiu de a dobindi "cinul ir < a, cgalimiea cu 
**ul, in poienile insolite alo o iului, şi do a li pomont din patru in mirii 
ani la ceremoniile mesagerilor cerului, in lista irmizeilur «aci. 

In basmele mitic* moartea voluntară cipâtă ea raci ciul de sacrifi¬ 
ciu personal (declanşai dc legătura de singe, nf. n ivilntc, giatiludine etc.), 
in care părintele se sacrifică pentru cop lul lui şi inv r>, parleiuiii dc viată 
unul pentru celălalt, apronptlc penau semenii lui. 

10. Eroizarea iimrluli i. Iluiiehetul funerar. Călăreţul funerar. — lot 
elin mitologia morţilor la daci face pat te si ecou ce -a numit in preajma 
erei noastre* (secolele IV i. e. n. pină in secolul IV e. n .) eroi zarea mortului. 
Din mat»*rialele arheologice referitoare la eroizarea mortului in Dacia 
reiese că un rol deosebit il deţin si cele referitoare Ui Caraltml trac. De* 
fapt. ambele tipuri ele reprezentări mitice funerare : eroizaim mortului şi 
Cavalerul trac se leagă intre ele prin atribute si funcţiuni mitologice co¬ 
mune. I)aeă eroizarea mortului prezintă indeosebi un caracter domestic, 
local restrins, Cavalerul trac prezintă un caracter general comunitaretnic 
ele d ici uitate katachtonicâ , de stă pin al morţilor unei anumite etnii. în repre¬ 
zentare-a lui. după noi, capătă o întreită ilustrare iconieă : de 1) mort 
eroizat de comunitatea gentilicâ; 2) de stă pin al morţilor, adică ele semi- 
divinitate funerară, şi 3) de divinitate vhtonică, eu unele implicite sau cxpli- 
e-ile atribute auxiliare solare. Iconografia fiecărei reprezentări mitic, elin 
aceste trei ipostaze divine scoate in evidenţă prin elementele lor intrinseci 
(alegorii, metafore, simboluri) funcţiunea care stă la baza reprezentării. 
(\i valettil t rac simplu, văzut fără logomitii , reprezintă mortul eroizat ele comu¬ 
nitatea gentilică ; iconografie, aşezat in faţa unui arbore (cosmic sau al vieţii 
şi morţii) încolăcit de un şarpe. Dar reprezintă şi divinitatea katachtonică, 
cincj iconografic e sto reprezentat în faţa unui altar aşezat lingă arbore 
şi eind e înconjurat de acoliţi şi animale chtoniee 

Contribuţii ele amănunt la studiul Cavalerului trac au adus C. Kaza- 
r«»w 2 =, E. Will 23 . rămase valabile si pentru elescopciirile elin Pontul 
inixheleiiie şi Dacia romană, cu retuşurile si adaosurile descoperirilor şi 
interpretărilor arheologice intervenite in a doua jumătate a secolului ;il 
XX-lea. La acestea trebuie adăugate şi consideraţiile despre Cavalerul 
trac ale lui Vasile Pârvan* Apoi ale lui Dumitru Tuelor*. :» lui Hampar- 
ţunmn Xubar 26 , ale lui Radu Vulpe 27 si recent ale Măriei Alexandrcscu- 
A ianu 2 * etc. Şi pentru a preciza unele aspecte mitologice contingente 
Cavalerului trac ne oprim la cea mai recentă lucrare, aceea a Măriei 
Alexandrescu-Vianu. 

In această lucrare autoarea distinge două tipuri ele eroizare a defunc¬ 
tului : unul in reprezentările banchetului funerar şi altul iu reprezentările 
călăreţului funerar. în ambele tipuri de reprezentare e vorba de o eroizare 
mitică a unui strămoş comunitar deoarece atit scena banchetului cit şi 
aceea a cavalerului funerar sint atestate ..de inscripţii de origine grecească 
micro-asiatică". înţelesurile schemelor iconografice „se intilncsc in cele 
două regiuni vecine, Tracia si Grecia". Eroizarea defunctului iese insă mai 
bine m evidenţă in textul „stelelor" care reprezintă imaginea călăreţului 
funerar. După Măria Alexaiulrescu-Viunu. „noţiunea de htros pe mormin¬ 
tele funerare nu apare întotdeauna asociată eu imaginea călăreţului, ci 
uneori însoţeşte scena banchetului funerar. (Se află dccij in cele două 
scene — a banchetului şi a călăreţului funerar — cele două ilustrări ale. 
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o/r.M rrtnzării celui decedat. Asocierea dintre iconografia călăreţului (...) 
şi nle-e-a eioizării exprimate prin noţiunea ele hrros apare in lumea greacă 
a A<um M ei. |Pentru că'| există o unitate conceptuală exprimată prin 
n riu.-n şi iconografie ele către* grecii elin Egcca şi cei elin Ponton"». Maria 
Alexanilreseu-Vianu conriderâ că „Emest Will a încercat să demonstreze 
transmitere*:! acestei reprezentări iconografice* (ponticei in regiunile trace 
in cpeK*a elenistie*â timpurie incă din secolul al III lea i. c. n. Dovezile pe 
caic le aduce | Krnest Will | nu atestă o atare vechime" 2 ». Prezenţa scke- 
mc Caca!,rului trac in teritoriul trac, după Maria Alexaiidrescu-Viaiiu 
parca fi anterioară, iar iăspindire*a acesteia in teritoriul trac» nord-dunărcaii 
tme ele ricia de iradiere* a cetăţilor pontice. Reprezentarea iconografică 
a ( a valetului trac prezintă intr-o analiză atentă stilrme (elemente de stil) 
tincmi nebănuit ele sugestive pentru cronologia folosită de* arheologii 
funerari. ^ 

C.iin vom constata in partea a doua a mitologici morţii, mai mulţi 
Motici al folclorului mitic au stabilit o filiaţiunc intre Cavalerul trac ea 
«li\ uniate funciara si sfintul Gheorghe la români, ea divinitate crcstinizatâ 
a ii orţn. ca şi la celelalte popoare din sud estul Europei, datorită in parii* 
iconografici similare şi cutumelor, datinilor si tradiţiilor comune. Filia- 
ţiunr;‘ ( .1 vaierului inie nuri apare transfigurată si in teatrul funerar, in 
eaic .*»• sehiţe*ază eroizarea mortului la români* 1 . 

Contribuţia istoriei mitologiilor şi religiilor la mitoloqia morţii, aşa 
« um reiese din opera lui Minte-a Kliadc 32 , referitoare la perioada preisto- 
nca. este redusă elin cauza „opacităţii documentelor arheologice" care* 
..prezintă o viziune fragmentarii şi in fotul mutilată a vieţii si a gindirii 
religioase" 33 . Intenţionalitatea religioasă a vinătorilor paleantropi nu 
poate* fi descifrată din vagile* resturi de* oseminte sau de unelte *• arme. 
Tn schimb, religiozitatea vinătorului jwlcolitic iticepe să-şi schiţez.* inten¬ 
ţiile religioase* după tipurile* ele morminte, unelte şi arme care „au suscitat 
"I'iolo'jii şi «fabulaţii para mitologice şi (...) întemeiat comportamente 
rituale* . Dimensiunile* mitologice ale omului cresc iu „civilizaţiile agri¬ 
cole* [careau] elaborat (...) o religie cosmică (...) in termeni împrumutaţi 
dm viaţa vegetală*' 8 *. Cultul fertilităţii Zeiţei Mame devine solidar acum 
cu „cultul morţii"™. Ciclul mitologic viaţă-moarte-postexistenţă se im¬ 
pune* tot mai mult in structura si viziunea mitologică a popoarelor ajunse 
pe această treaptă istorică a dezvoltării lor social-economice. Cotitexlul 
religios al ocupaţiilor, intii anexe şi apoi autonome, ale agriculturii, meta¬ 
lurgici epocii bronzului Şi a fierului, relevă „alături de sacralitatea celestă 
(... i şi prezenţa sacrahtăfii telurice , la care participă minele şi mineralele 
(...) demonii, semidivinităţile si divinităţile lui homo faber ” 37 . 

Fetit tu perioada istorică. Mireea Eliade lasă să se înţeleagă că acest 
capitol nou al oricărei istorii a mitologiei române face parte integrantă 
dintr-o interpretare mai cuprinzătoare a aşa-zisei religii popular, (folk re- 
ligion) coinunitar-etnicc. 

11. Moartea şi jertfa umană, animală, vcpctnlă. In problema concep¬ 
ţie, asupra morţii , logografii şi mitogmfii antici se referii indeosebi la traci in 
general. Se fac adesea confuzii tracii nord-dunăreni şi tracii sud-dună- 
rem. Confuziile sporesc insă din cauza migmţiei pe teritoriul Daciei 
amice a unor popoare care au convieţuit si au fost asimilate de traci. 
A pol lo dm Khodos specifică pe ..sciţii amestecaţi eu tracii " 3H . în 
Istoria Pom fini ei se specifică, pe litigii daco-seiţi şi gcto-mixhclenici, 
geto-basturnii, daco-sarma ţii, care au convieţuit in Dacia pină ce dacii 
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i ;iu alungat sau asimilat. După relatările lui Herodot, o parte din teri¬ 
toriul estic al Dacici a fost stăpinit de cimerieni. apoi tot după Herodot 
.si Străbun, cellii au pătruns în Dacia in secolul III ». e. n., de unde au 
fost izgoniţi de Burobista in secolul I i. c. n. Şi in env noastră, Iordane* 
adaugă Ui lista confuziilor una iu plus. intre geţi .şi goţi, iar unii cercetă¬ 
tori ai evului mediu ceea ce este românesc ca fund de influenţa sau 
împrumut slav sud-dunărean. 

Se putem închipui, in acest amestec de relatări, ce dificil este să 
decelăm crea ce este dacic de nedacic in mitologia morţii. 

în legătură cu naşterea si moartea, Herodot menţionează : „La 
trânti găsim aceleaşi datini ca si la restul tracilor, in afara celor legate de 
naştere si moarte. Blidele stau in jurul noului-născut şi plmg nenorocirile 
neVare va trebui să le îndure noul-nâscut, o dată ce a venit pe lume. Sinţ 
Umenite atunci toate suferinţele omeneşti. Cind moare cineva, tiausn 
1 îngroapă glumind şi bucurindu-se. Cu acest prilej ei amintesc nenoro¬ 
cirile dc care scapă omul si arată cit este de fericit in toate privinţele M . 
Poradoxograful lui Rohd< relatează acelaşi obicei pentru eroine», un 
trib tracic care em poligam din ţinuturile muntoase, dintre nunle Axios 
vi Strvmon : „cind unul din [membrii tribului] murea, se iscă intre femeile 
(mortului ] mari neînţelegeri, iar prietenii işi dau toată osteneala şi arătau 
o nespusă rivnă ca să afle pe care dintre neveste a iubit-o mai mult acel 
decedat. Femeia socotită vrednică să primească cinstirea era lăudata uo 
bărbaţi si de femei; apoi era înjunghiată de ruda ci cea mai apropiată. 
Si după aceea tnipul ei era înmormîntat împreună cu cel al bărbatului ei. 
Celelalte femei [ale decedatului] socoteau o mare nenorocire aceasta, căci 
li se aducea astfel o foarte marc ocară’* 4 '. 

O informaţie similară este redată de Pomponius Mela : „femeile (...) 
doresc din cale afară să fie omorite deasupra cadavrelor bărbaţilor morţi 
si s;l fie îngropate împreună. Deoarece un bărbat avea mat umile soţii, 
pentm a dobindi această cinste ele dădeau o mare luptă in faţa celor care 
trebuiau să hotărască aceasta. Se acorda aceleia care avea moravurile 
si conduita cea mai bună, iar cea care învingea in această întrecere era 
in culmea bucuriei. Celelalte jeleau cu glas tare si işi arătau deznădejdea 
( )”« în acest obicei de procenienfă indo europeana întrezărim un aspect 

din cultul satiilor la indieni. Tot Herodot relatează despre înmormântările 
tracilor bogaţi. ..Expun timp de trei zile cadavrul: apoi jertfesc tot Jelui 
de animale, şi după un mare o*paf. înainte de care il jelesc [pe mortJ. re 
înmormtntează (...)fie arzîndul, fie ingropindu-l. Ridică apoi o movilă 
si statornicesc felurite întreceri, la care răsplăţile cele mai însemnate se 
dau luptelor in doi — cum este şi firesc lucru” 42 . Aceeaşi informaţie o 
furnizează Pomponius Mela şi despre ..dcplingerea naşterilor (...) IŞ»J 
dimpotrivă prilej de sărbătoare şi ciuste ca de lucruri sfinte, prm cint şi 
joc, la inmormlntări”. Ovidiu in Scrisori din Pont scrie că „geţii plctoşi 
si „cruzi” din Pont „socotesc viaţa un fel de moarte 

Tot Herodot menţionează paiele, de. griu ca ofrande aduse zeiţei 
Bendis, care printre alte atribute avea şi unele funerare. I robabil Herodot 
s-a referit la spicele de grhi şi cele de mei , deoarece griul şi meiul con>t- 
tuiau bogăţia cerealieră in Tracia nord-dunăreană (Dacia) şi in l ont . 
Morţilor li se aduceau ofrande animale vii : oi, capre, viţei, date pe mor- 
mint sau animale sacrificate. 

Cultul morţilor la romani, in perioada in care Dacia a fost cucerită 
şi transformată in provincie romană, era compus dintr-un substrat rciam 


omogen indo-puropean si un adstrat alogen alcătuit din unele incluziuni 
şi calchieri provenite «lin influenţe mitologice diverse aduse de corpurile 
legionare romane stabilite si unii din membrii lor integraţi ca veterani 
in Dacia. Pe noi nu ne interesează fenomenul general de suprastructură 
a cultului morţilor in întregul Imperiu roman, ci numai situaţia care s-a 
cn-.it acestui fenomen iu special iu provincia romană Dacia noului popor 
daco-iuman. 

Au pătruns in Dacia o dată cu administraţia şi legiunile romane 
diferite credinţi- si rituri legate de moarte si postexistenţă provenite din 
oceideutnl european, din sudul mediteranean, din orientul asiatic, din 
nordul Africii, pentru care moartea era cind o binefacere , cind o pedeapsă. 
cind o metamorfoză, cind o metempsihoză. Pentru romani moartea a fost 
considerată numai o trecere dintr-o formă de viaţă intr-alta. din viaţa 
păminteană in aceea subpămin toană. Viaţa păminteatiă era carnală, aceea 
subpămintentiă a umbrelor, a sufletelor de morţi. Aşa se explică de ce 
romanii iutii işi îngropau morţii in interiorul casei, apoi foloseau altarul pe 
caic ardea focul sacru al căminului pentru urnele cenuşii morţilor. Conform 
••icdinţei romanilor, după moarte sufletele celor decedaţi erau socotite 
divine, iar mormintele lor nişte temple familiale. Cind ne vom referi Ia 
mitologia strămoşilor şi moşilor vom reveni asupra rolului larilor, manilor 
** penaţilor in trecerea dc la cultul domestic la cel comunitar al romanilor, 
în această fază istorică, ritualul si ceremonialul morţilor ca divinităţi 
comunitare săteşti şi de spiţe de neam încep să fie reglementate de stat. 

12. I inim ic rătăcitoare. Sărbători funerare. Reglementarea ad¬ 
ministrat iv-juridien la romani avea iu vedere îngrijirea mormintelor, a 
ofrandelor si sacrificiilor ce trebuiau aduse periodic morţilor, pentru ca 
sufletele lor să nu devină umbre rătăcitoare, în credinţa romanilor, ca şi a 
grecilor, umbrele rătăcitoare proveneau din două cauze in legătură cu 
decesul : 1 ) o viaţă întreruptă inainte de a se fi terminat in condiţii nor¬ 
mali* presupune a fi fost stabilită «Ic Parce (ursitoare) la naştere; şi 2) 
cinstirea postsepulcrală a mortului întreruptă de urmaşi, din neglijenţă, 
neîmplinit ea ofrandelor si sacrificiilor funerare* la timp. în aceste două 
cazuri umbrele rătăcitoare deveneau genii răufăcătoare , care n-aveau alt 
scop decit Să se răzbune pe membrii societăţii din care genealogic au făcut 
parte. Datorită molimelor, s-a interzis la sate ca morţii să se mai îngroape 
in case şi in curţi, iar la cetăţi s-a hotărit să se îngroape extra-muros. Deci 
in ambele cazuri in zone relativ igienice pentru comunitatea familială şi a 
cetăţii. Spiritele morţilor trebuiau insă să participe mai departe la apărarea 
mitică a patrimoniului public şi a puterii lomane. Reglementarea dintre 
morţii si vii a ajuns treptat la fixarea ciclului de sărbători consacrate mor¬ 
ţilor. a obligaţiilor şi constrîngerilor riturilor si ceremoniilor acestor săr¬ 
bători. Conform acestor reglementări administrativo-juridice, sărbătorile 
funerare cele mai importante in stalul roman, Tcralia şi Parcnlalia , au 
căpătat o dată comună (13—25 februarie), semnificaţii rituale şi ceremo¬ 
niale analoage : ofrande şi sacrificii pentru zeii publici ai cetăţii, ca şi ofran¬ 
de şi sacrificii pentru zeii familiali, conform datinilor străvechi şi prescrip¬ 
ţiilor etico-juridice de gintă. Rosul ia, numită astfel pentru că se aduceau 
roze la mormintele familiale .şi se făceau ospeţe pentru morţi, ea sărbă¬ 
toare* estivală prezintă unele aspecte ceremoniale inedite faţă de Teralia 
şi Parentali;!. 

O dată cu instituirea administraţiei şi jurisdicţiei romane in Dacia, 
s-au introdus şi aceste trei sărbători romane ale cultului morţilor. Dintre 
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acente forme de cult al morţilor, Hosalia s-a impus mai mult atit in 
mediul sătesc. cit şi in cel citadin, fiind nud comprehensibila pentru dacii 
deveniţi cetăţeni ai Imperiului roman. Aşa se face că Rosalia (la «laeo-ro- 
maid Rusaliile ), eu Întreaga lor trenă «le obiceiuri .şi tradiţii mitic»* daco¬ 
române, a reuşit să supravieţuiască in forme populare .şi după răspiudirea 
>i oficializarea creştinismului ca religie de stat. piuă in vremea noastră. 

Toţi istoricii culturii latine din provincia romană Dacia recunosc 
suprapunerea cultului morţii învingătorilor peste cel al învinşilor. înge¬ 
mănarea recuzitei funerare, a riturilor şi ceremoniilor, a valenţelor mit no 
>i a semnificaţiilor se resimte abia mai tirzlu peste tot in Dacoronuinin. 
K vorba de Parce (urse), semnele de moarte, moartea constatată ea atare, 
toaleta mortului, cintecele de priveghi, «le iiimormintare, «le însemnele 
mormîntului, stilp-stelă. brad funerar, de pomeni periodice, «le ospăţul 
Jiuimir, de comindare . de danii etc. 

La fondul (laco-rouian al cultului morţilor «lin perioada trunsfor- 
mării Daciei in provincie romană se adaugă elemente şi forme noi «!«• cult 
al morţilor aduse in Dacia de cohortele «le legionari recrutate din cele patru 
punete cardinale ale imperiului. L i ap«>rtul cultului funerar adus «le l«*gio- 
narii romani trebuie adăugată liberalizarea rituriU»r şi cenunomilor fune¬ 
rare in faza «le destrămare a Imperiului roman, cu repercusiuni evidente 
si in provincia Dacia, in procesul căreia int ră şi apariţia creştinismului 
primitiv. D. M. Pippi«li. in mai multe lucrări«\ este preocupat «le istoria 
coloniilor greceşti «Iepe litoralul dobrogean al Mării Negre. Intr-unu «lin 
aceste lucrări se referă indirect la aspecte ale cultului morţilor, in legătură 
«•U ofensiva cultelor personale ale împăraţilor romani Caesar. August us, 
ca >i a cultelor orientale: egiptean, sirian, a natolian si iranian. Se referă 
direct la cultul morţilor in studiile despre mormintul cu papirus, simbolul 
palmelor înălţate, creştinismul primitiv. 

IX Mina simbol funerar. - Intr-un studiu consacrat figurării moti¬ 
vului mi inii 4# , in partea privind arheologia funerară «lin Dacia premmnnă 
si «lin Dacia romană, am trecut in revistă tot ceea ce piuă in 1964 se 
cunoştea in literatura romană in acest «loineniu : mina figurată in gravurile 
parietale (C. N. Plopsor, la care adăugăm materialele «lescopcrite «le 
Vasile Boroneanţ), scheletul eu inimile ridicate in mormintele cu ocru 
(VI. Zirra). statuetele fără mlini din perioada bronzului, vase cu inUni 
ornamentale incizate pentru perioada bronzului, ştampilele «le olari cu 
miinile ridicate in sus (D. V. Rosetti si V. Zirra), mina votivă a lui Saba- 
zios (M. Macrea), sigiliile de amfore (ti. Cantacuzino). stelele elenistice 
(Gr. Tocilescu, T. Sauciuc-Săveanu). mina dreaptă cu două degete ridicate 
in sus (Cavalerul trac. după Fr. Benoit), acroterele cu miini ale unui sar¬ 
cofag «lin Apuluin etc., ca simboluri funerare mixte : solare, medicale, 
răzlxrinice, care circulau ea atare in cultura predacă, dacă, dacă-mixt- 
helenică in Pont şi daco-romană in general. 

Din structura mitologiei morţii la romani (anticipat si, implicit, la 
grecii antici) unele elemente şl aspecte se transmit la daco-romani. De 
llberalităţilc mitologice .şi religioase ale romanilor beneficiază şi «laco-ro- 
manii deveniţi cetăţeni ai imperiului. Cultul morţilor, reglementat riguros 
«Ic romani, atlt cutumiar cit şi statal, cedează treptat administrat ivo-juri- 
die, insă nu integral, cultului morţilor populaţiei dace romanizate. Aşa 
se explică sinteza (nu sincretismul) la care ajunge mitologia morţilor la 
-daco-romani, in care domină concepţia veche indo-europeană asupra 
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morţii şi postexistenţei, exprimată in «latini consemnate de datina ptfmfn 
/u/u» dac, sau de legea ţârii daoo-roinane, după chipul legii romane. 


Fragment de vas ritual, dupit 
Maci Zirra. 


Ştampile de olar cu motivul închinării la soare 
D. V. Itovrtti. 


Mina votivA a lui Sabarlos mipă 
M. Macrea. 


\\. Ktnothanatologia populară. — La contribuţia arheologiei fune- 
1 are şi a istoriei mitologiilor înţelegem să adăugăm şi contribuţia etnologiei 
funerare (aşa cum aceasta este relevată do etnografia funerară, folclorul 
funerar si arta somptuară) la studiul mitologiei morţii. Etnologia funerară 
cercetează intii relictele etnografice şi de artă populară şi concomitent 
reminiscenţele folclorice, ca documente etnoistoricc pro- şi proto-române, 
paralel cu documentele etnografice, folclorice şi de artă populară vii care, 
în ansamblul lor, exprimă concepţia şi viziunea particular românească 
încă in vigoare despre moarte şi postexistenţâ. Deci, etnologia funerară 
reconsideră cercetările mai vechi in comparaţie cu cele mai noi, unele 
chiar recente, d«* thanatologie, intr-o sinteză globală şi unitară care este 
mitologia morţii. 

în expunere;» mitologici morţii, concepută şi elaborată ca substra¬ 
tul ideatic al oricărei mitogeneze şi prin aceasta a oricărei mitologii etnice , 
Înţelegem să recurgem, pe cit posibil, la schema tematică a categoriilor 
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mitico, a ierarhici divinităţilor morţii (daimoni. semidivinităţi, divinităţi 
şi eroi) si a riturilor si ceremoniilor corespunzătoare, enunţate ea atare 
In capitolul introductiv al mitologici române. Se înţelege că In expunere 
nu ne interesează aplicarea mecanică a unei scheme derivate din schema» 
mitologiei generale, ci numai a unei scheme orientative şi selective a 
materialului de care dispunem in stadiul actual al investigaţiei ştiinţifice. 

De aceea, mitologia morţii in viziune românească este nud mult clocit» 
o sinteză etnothanatologică a etnografiei funerare, folclorului funerar si 
artei somptuaie. S-ar putea spune că iu structura ei este si exprimă un 
străvechi inventar funerar. De aceea nu putem pune semn de egalitate 
intre mitologia morţii şi cele trei discipline etnologice care studiază moar¬ 
tea (etnografia lunetaiă, fblcloiul funerar si arta somptuară). Mitologia 
morţii folnM-stc selectiv materialele furnizate de Jvceste trei ştiinţe etnolo¬ 
gice, pentru a descifra din conţinutul lor elementele din care să masă 
concepţia şi viziunea despre moarte in spiritualitatea minună. peniiu a 
surprinde esenţa şi semnificaţiile istorice ale acestei concepţii şi viziuni 
in autenticitatea şi in continuitatea ei. 

Despre unele aspecte ctnothanatologiee române s-au ocupat Dimitrio 
Cant emir 47 . B. 1\ Ila.sdeu”. Simcon FI. Marian 4 *, Th. Butada ;o si mulţi 
alţii. Toţi au alxmlat iu studiile lor metoda descriptivă a obiceiurilor si 
miturilor funerare, trccind in revistă: semnele de moarte, cauzele morţii, 
momentul morţii, toaleta morţilor, pregătirea sicriului, a insenmelor fune¬ 
rare. a pomenilor. doliul, riturile de înhumare, cortegiul funerar, înhuma¬ 
rea. succesiunea. Dar et not ha mitologia nu se reduce numai la descriere* 
sistematică a morţii; ca piestipuiie si o interpretare escatologică a fune¬ 
raliilor. Numai că mitologia morţii de abia de aici încolo începe. 

Nici unul clin specialiştii menţionaţi nu şi-a propus să depăşească 
propria disciplină pentru a desprinde temele şi problemele mitologiei 
morţii la români. După propriile-i mărturisiri. Mire ea Eliade* 1 afirma ca a 
ţinut ..câteva cursuri şi seminarii recente la Universitatea «lin Chicago 
despre mitologia morţii şi riturile funerare” şi că [in volumul al doilea al 
aceleiaşi opere] se va ocupa şi despre colinde, căluşari şi alte teme de mito¬ 
logic a morţii. Cum nu cunoaştem toate aceste materiale, nu ne permitem 
să anticipăm in ce constă această temă enunţată de marele nostru com¬ 
patriot. . _ . , 

In interpretarea noastră a mitologiei morţii ne propunem sa sesizam 
cele patru trepte de consacrare sau de sacralizare a morţilor , roprezentind. 
in fond, cele patru transformări stadiale ale divinizării. Divinităţile pro- 
priu-zise pot trece prin toate stadiile sacralizării, pot involua (in semidm- 
nirăţi. genii şi eroi) si revolua de la acestea spre fornw lor dominantă; 
eroii pot involua spre daimoni şi revolua spre semidivinităţi şi divinităţi. 
Teoria lui J. Campbell, după care eroii pot avea 1001 de feţe divine, nu 
explică natura transformărilor stadiale, adică a ipostazierilor divine la 
care nc referim, ci numai a metamorfozărilor divinităţilor in funcţie do 
unele preocupări ale lor..Asupra acestor aspecte teoretice ale transformă¬ 
rilor divine am insistat iu Introducere in partea intitulată „ipostaze şi 
metamorfoze divine", in care am precizat in ce constă natura ipostazelor 
ca încărcătură gracluăl-divină si natura metamorfozelor ca schimbări 
formal-sacrale dc viaţă ocazional profană. 

în elaborarea ci. teoria lui Campbell e numai un aspect al iposta¬ 
zelor si metamorfozelor divinecare soaplică nu numai la croi, ci pcîntreaga 
scării a divinităţilor, iu daimonologic, semideologie şi dcologie. Campbell 


182 


interpretează oyhcmcrist croologia, renunţlnd cu totul Ia substratul bio- 
psţdic al Tanteziei creatoare de mituri referitoare la demoni şi zoi, fără a 
pomi do la realitate, dar care anticipează uncie fonne ale realităţii posibile 
<ex. mitul lui Icar, lui Promoteu ctc.). 

Intrucit unele aspecte ale thanatologici române au fost prezentate 
analitic (le menţionaţii specialişti români, nu înţelegem să revenim asupra 
lor, decit acolo unde cercetările noastre aduc date şi interpretări noi, ea 
si asupra acelor aspecte care au fost piuă acum studiate in pripă, sau 
cărora noi le acordăm o valoare inedită de resturi mitice. însă cum aceste 
aspecte ale mitologiei morţ ii pot alcătui terne generative devine stătătoare 
in mitologia romană (exemplu ursele , strămoşii şi moşii), ne-am Jiotărit 
s i le prezentăm separat in capitole anume. Prezentarea noastră urmăreşte 
numai adincirea problematică a temei abordate, pentru o cuprindere mai 
ampla a laturilor mitologiei române. 

Acolo unde va fi cazul, nc propunem să urmărim şi transfigurările 
de factura creştina primitivă ale unor aspecte ale mitologiei morţii pentru 
o putea astfel intui mai departe capacitatea poporului român dc a mitiza 
şi In domeniul confesiunii lui oficiale, iu spiritul străvechii lui concepţii 
mitologice. 

i Cl1 ţj®?* unitatea dc ideal ic Ş» imagologie mitică, in sistemul de cre¬ 
dinţe, datini şi tradiţii mitice funerare se întilnesc uneori elemente si 
aspecte thanatologice care contrariază bunul simţ. frustrează imaginaţia 
cea mai bizară, lasă perplexă orice capacitate dc recepţie a omului de 

.... Xoi “ u “o propunem să treepm in revistă toate contrariotătUe. abc- 
raţiile şi absurdităţile pc care le include orice cercetare analitică a initolo- 
eiei morţii, ci numai să redăm caracterele ci esenţiale, temele şi problemclo 
speciale ale domeniului ei şi ponderea pc care acest capitol o deţine in 
realitate in mitologia română. 

15. Daimonizarcn şi desdnimoniznrea. — Românii considerau pină 
in plin ev mediu pe linii morţi ca daimoni (ca genii), protectori sau distru- 
gaton ai familiei, spiţei dc neam, obştii săteşti, ai comunităţii de gintă, 
ui cetăţii şi chiar ai tirgului şi oraşului Daimonologia morţii, ca pite a 
mitologiei morţu, e cea mai complexă in istoria mitologiei româneşti. 
Explicaţia se datoreşte mai ales impactului poporului român cu popoarele 
migratoare, a căror mitologie generali se afla Îndeosebi pe treapta demo- 
noiogieţ. Popoarele migratoare reduceau relaţiile lor social-economice cu 
romanii la protecţia divină a daimonologici lor funerare, in primul rind, 
care indirect a contaminat şi influenţat datele generale ale daimonologiei 
autohtone. 

Orice daiinonologie funerară este de fapt sau poate fi prima treaptă 
dc elaborare a unei mitologii a morţii şi prin aceasta a unei mitologii etnice. 
hăra daimonoJogie funerarii nu poate fi concepută nici o mitologie a mort ii. 
Studiul daimondor buni sau răi, celeşti sau teriomorfi, aerieni sau subterani, 
ai daimonilor care impun omului un echilibru spiritual sau care ii dezechili¬ 
brează spiritul pentru a-1 subjuga şi il subjugă pentru a -1 pierde, alcătuieşte 
un capitol ce ţmede viaţa domestică, sătească, citadină, de condiţia umană 
şi destinul uman. 7 

Daimonologia morţii la români relevă primele reacţii ale omului in 
legătura cu „misterul morţii”. 

întocmai ca şi mitologia antică greco-romană, care menţionează 
două categorii de daimoni (sau genii) : superiori (celeşti) sau inferiori 
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(infernali), in mitologia români» aceste <lou;1 categoriide făpturi daimanicr 
prezinţi» o ipostază umană şi una transumanâ (de spirite). Făpturile daimo- 
nico provin din morţi, care ca oameni s-au născut însemnaţi si au dus o 
viaţă predestinau*», bună sau rea. în timpul vieţii şi după moarte spiritul 
lor a acţionat conform caracterului lor daimonic genuin. 

Daimonii benefici si cei malefici işi contracarează reciproc activitatea. 
In ipostaza lor umană daimonii benefici au înfăţişare plăcută, sint firi 
tandre, au privire senilul, se comportă blind si fac acte de binefacere, >j»ri- 
jiiul pe sărmani, alină suferinţele bolnavilor si handicapaţilor, fapt pentru 
caic după moarte sint consideraţi yenii faste. protectoare ale gintei. 
Daimonii malefici in ipostaza lor umană se nasc cu căiţă pe cap, au părut 
roşcat şi şira spiiulrii prelungită cu o codiţă, uneori picioarele sint cu copite. 
In ipostaza lor umană, daimonii malefici se comportă ca oameni sadici,, 
răufăcători, hoţi, criminali (cu părinţii si rudele, cu vecinii si prietenii lor), 
iar prin moarte daimonismul lor malefic creşte in grad şi putere. 

Geniilor bune li se consacră un cult periodic de abordare in comuni¬ 
tăţile gentilicc, tribale sau etnice. De la adorarea spiritelor bune se trece- 
la eroi za rea lor prin rituri de sacralizare sau consacrare. Spiritele bune, 
in noua lor calitate, devin eroi protectori sau eroi şatratori. 

Oamenii răi, din care provin daimonii răi, puteau fi împiedicaţi să 
facă rău prin rituri de imblinzire sau chiar de desdaimonizarr parţială : iar 
«lupă moarte, prin rituri ante-sepulcrale (citul erau consideraţi, «lin viaţă, 
strigoi, moroi, pricolici si tricotici sau inutile in cazul lapidarii) ; sepulcralc 
(iu timpul înhumării, normale sau anormale iu cazul căluşarilor ucişi în j«x- d<- 
adversarii lor, alţi căluşari) sau post-srpulcrale (la 3 >au 7 zile, la trei sau 
şapte ani), prin rituri de desdaimonisare radicală S2 . 

în cazul unui demonism acut cu efecte imprevizibile, intervin «le- 
c ele mai multe ori in viaţă rituri de mutilare iţi după moarte rituri de extir¬ 
pare si incinerare (a inimii), şi uneori rituri de decapitare post-sepulcrală 
la un număr fatidic (3 sau 7) de zile sau ani. 

Prin „mistere teurgice” încercau grecii si romanii să purifice „sufle¬ 
tul spiritual* 1 (rvtvporrixj) i^r/j), cu riscul dea distrug»- fizic pe cei pose¬ 
daţi de daimoni răi „pentru realizarea întoarcerii sufletului la zeu’’ (E. U- 
Dodds, Dialectica spiritului, p. 321 322). 

în concepţia populară a românilor, daimonii răi nu puteau fi eon- 
* uraţi să se îmbuneze numai prin cuvinte, corpurile lor nu puteau fi puri- 
ic-ate şi nici pedepsiţi să renunţe la activitatea lor, ei distruşi pe calea 
magiei distructive, prin rituri riolente dc desdaimonizarr. 

Pentru români, mitologia morţii se referi la tematica morţii şi ţost- 
existenţei, la întruchipările mitice care intervin in procesul morţii sau poat- 
existenţei şi la rilologia funerară. 

Moarte;» şi postexistenţa au fost considerate, in istoria credinţelor 
si ideilor mitologice ale poporului român, citul rezultatul verdictului inexo¬ 
rabil al uneia dintre urse, cind drept efectul luptei dintre zeii potrivnici 
Fărtatul şi Xefărtatul, care isi dispută mereu rostul crcaţiunilor l«»r : 
omul , animalul, planta. în această dispută, accentul cade pe om, făptura 
cea mai apropiată do divinitate. Cum vom constata in capitolul consacrat 
autropogonici — picirca sau moartea ciclurilor «Ic oameni este justificată 
mitic diferit. 

Prin moarto, după mitologic, sufletul omului sc reîntoarce in lumea 
spiritelor sau cealaltă lume , unde duce o post-existenţă conformă vieţii 

184 


lui; pentru ca întoarcerea să fie o integrare «-ii comunitatea morţilor, tre¬ 
buie să fie respectate toate riturile funerare. 

Moartea este. conform «-orurepţiei thanatologice româneşti, inerentă 
oricărei fiinţe pă mint eşti, pentru <-ă ori«e fiinţă începe să păşească pe 
drumul morţii chiar «le la naştere. Semnele morţii accidentale sint «lifcrite 
«le «rele ale morţii naturale. Moarto;» accidentală este anunţată de vise zise 
„profetice", stările «le nelinişte, graba «le a incheia anumite socoteli «lin 
viaţă cu rudele, prietenii, vecinii. 

După <le«-«-sul succesiv al citorvn «-opii «lin aceeaşi familie (intre 3 
şi 7). se recurgea la rituri speciale de împiedicare a acestui soi «Ic moarte : 
% e «-întărea ultimul copil pe pragul casei, luindu-sc cumpăna lui cu un 
bolovan, care era apoi îngropat ca un mort in curtea gospodăriei; sau se 
vindea ultimul copil pe fereastră sau prin gnr«l primului trecător in zori 
«le zi «lupă naştere si i se schimba numele predestinat cu altul dat «le 
trei-ător. după care se răscumpăra copilul; sau moaşa sfătuia pe femeie 
'ă nască pr păntfnt, pe paie în ctmp sau pe vatra casei pentru ca pămin- 
tul-mumă, paiele sau Jocul casei să apere progenitura împotriva duhurilor 
necurate caro provoacă moarte;» timpurie. De pe pămint fătul era ridicat 
in sus la grindă, inchinat Ia soare si apoi scăldat ritual (prima scaldă). 

Di inoartcs» naturală, dc boală sau «le bătrineţe, erau alte semne 
psiluHsomatice personale şi somtie provenite «le la animalele domestice 
«le -urle sau «le la păsările nocturne care vedcsc astfel dispariţia. Nu 
••ste « azul să le înşirăm pe toate a-estea in sinteza noastră integratoare. 
Odată moartea declanşată, ruilele, vecinii sau prietenii procedau la toaleta 
mortului, aşa cum e descrisă analitic «le S im eon FI. Marian”. 

Pentru a înţelege in ce constă concepţia şi viziunea morţii la români, 
>e impune iu prealabil o precizare. între om şi plantă românul a conceput, 
cosubntauţialitale mitică prezentă in toate etapele ciclului vieţii lui. «Io 
la naştere pi iul la nuntă, la moarte şi «lupă moarte 54 . 

H». Vfosirlca jn- pâniiiil sau p«- paie. După o datină străveche, cind 
• -inova trăgea să mirară, era pus pe pămint, pe paie. numai in cămaşă, 
fără pernă, in « relinţa «ă astfel suporta mai uşor moartea. Ritul morţii 
pe pămint sau pe paie era îndeplinit eu precăilere «le agricultori si păstori 
in zonele «le fincaţă, a depresiunilor intra- si cxtracarpatice. Copilul cr.» 
ritual inchinat «le mic la brad. (Veşteji avind grijă «le dublul lui. bradul. 
Destinul l«»r se iiupletea in tot timpul vieţii. Cind tinărul se îmbolnăvea, 
părinţii mergeau la brad să-i ceară ajutor. Cind se insura. mergea la brad 
să-l anunţe ritual de nunti, bradul participa la nuntă alături de miri, era 
purtat iu hora nunţii «le hrădar. După nuntă, bradul era suit pe casă pen¬ 
tru prote-ţia vetrei mirilor. D» moarte se folosea bradul funerar. 

17. Hradiil iu miti>loi|ia morţii. — Aşa se face că bradul deţinea un 
nil important in mitologia Vieţii şi continuă şi iu <-ea a morţii. 

Iu Bucovina, piuă la ilu-cputul secolului al XX-lea. pentru moarte-.» 
survenită in asa-zisc ..locuri neumblate", cind după îndelungi căutări 
rămlşiţele celui considerat mort nu au putut fi găsite şi recuperate, i sc 
făcea un cenotaf, iu care se îngropa, după toate regulile, un trunchi «le 
brad. în acest caz bradul trebuie să aibă statura aproximativă şi „fălo- 
scnia" cuveniţi «-clui considerat mort. 

în virful bradului « are substituia mortul se punea o căciulă albă 
(simbol al purităţii) cu „prim" negru (manşeta de blană, simbol al «Inliului). 
l’e două ramuri opuse ale bradului se introduceau minecile unei cămăşi 
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cusut* Cil flori Şi apoi ale unei bundiţc. Trunc hiul bradului era petrecut pe 
(•racul unui iţar alb. Trupul improvizat din brad era încins cu un briu 
roşu. Bradul astfel inveşmintat era aşezat in sicriu şi pe presupusul piept 
al mortului so pune-a o icoană 

Un tinăr nebunit (care nu a fost însurat) presupus a fi mort era 
înlocuit cu un trunchi de brad tinăr in cosciug. Ritul îşi avea explicaţia 
lui t ha mitologică. Intre omul din Carpaţi si bradul carpatin cosubstan- 
ţialitatea magico-miticii şi o comunitate de destin se manifestau in huite 
împrejurările vieţii şi ale morţii, iu baza credinţei generalizate că ficcaro 
om işi are un duhlu regetal in viaţă. 

în rirful bradului e scrisă soarta copilului. Copilul creştea o daţii cu 
bradul. Iar destinul lor se îngemăna in tot timpul vieţii lor. tind tinănil 
voia să sc logodească, lua drept martor al intenţiilor lui faţă de fată un 
brad. O formă de prenuntă făceau tinerii păstori din Poiana Sibiului in 
pădure, înaintea unui brad, unde tinăra pereche işi jura reciproc credinţă 
şi căsătorie. Pentru nuntă, flăcăii din ceata tinămlui alegeau un brad din 
pădure, ii cereau iertare eă il taie, dar fac aceasta „să ţină loc de mire/ 
[piuă la nuntire]/că este dc virsta/ împăratului nost”*. Era împodobii 
cu panglici, beteală şi flori de cumnatele de brad şi cumnaţii d< brad si purtat 
de brâdar, un fel de sten tor in colocărie la casa miresii, unde juca „hora 
bradului” spunind „bradule, brăduţule. te jucăm drăguţule j la casa miresii/ 
şi-a impărăteşii / ca să ţii tu parte ( mirelui do departe (.. .)”*. 

La moarte sc tăia un brad din munte. Flăcăii din ceată se rugau do 
asemeni să-i ierte că-1 taie. dar a murit fratele lui şi trebuie să-l ducă la 
înmormintare. Şi in procesiune funerară era purtat in alai la casa celui 
decedat, de unde apoi era inclus in convoiul funerar la cimitir şi implantat 
pc mormint. 

Celui nelumit „mort in străinătate” i se ridica un cenotaf in cimitir 
şi in >at, in faţa gardului o troiţă ?i i se dedica un brad spre pomenire. 

IU. Măştile funerare. In legătură cu toaleta morţilor -e impune 
să menţionăm unele aspecte care au fost neglijate, deşi prezintă o impor¬ 
tanţă deosebită pentru mitologia morţii. Ne referim la măştile fuucraro 
si hi multiplele lor semnificaţii magico-miticc cc le colporta prin ale¬ 
gorii. metafore si simboluri. Unele prezerră imaginea mortului împotriva 
unor demoni malefici, altele n substituie ni una mitică a strămoşilor ances¬ 
trali. şi altele însoţesc funeraliile cm valenţele lor mitico de imagini ale unor 
făpturi divine. 

Din categoria măştilor care prezervă imaginea mortului, ne referim 
la masea-rămayâ de înmormintare (din judeţul Corj) şi la piaza de falii 
(din acelaşi judeţ) 47 . 

Frin masca-cămaşă de înmormintare trebuie >ă sc înţeleagă o mască- 
integrală sau o „mască-eostum” realizată dintr-o cămaşă lungă, ţesută 
din cinepă sau in netopit, astfel incit să nu aibă nici un orificiu pentru cap 
si miticei; să fie deschisă numai la poale pentru a putea fi înfundată cu 
un şnur petrecut in tivul poalelor ca să le stringă şi să le lege ca o guiă 
do sac. Această cămaşă complet înfundată era confecţionată in casă chiar 
de către femeia pentru care era destinată, sau pentru părintele sau soţul 
ci. Era uşor ornamentată in dreptul capului cu patru găurele brodate 
in roşu, dispuse simetric faţă dc o a cine ca din mijlocul lor. .Se încheiaii 
tăbliile dc pinză cu „cheiţc” şi rar cu „ciucuri” roşii, ca şi minecilo si 
poalele. 
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în această mască-căi naşă era introdus cadavrul nud şi apoi aşezat 
în sicriu pentru înmormintare. 

în mâşlile-cămăşi de înmormintare erau îmbrăcaţi numai cei ce eon- 
fiimţeau pocind erau încă in viaţă să şi Ie confecţioneze. Ritualul confcc- 



.\!asca-rftmn|A de liimormlnlarc. judeţul C.orj. 


ţionăriia dispărut o dată cu credinţa in utilizarea lor. Era un dublu instru¬ 
ment de prezervare magico-mitică : pc dc o parte a cadavrului împotriva 
daimonologici nefaste a mormintului, pc de altă partea membrilor familiei 
împotriva unei eventuale strigoizări după moarte a purtătorului ei. 

t’n substitut al măştii-cămăsi de înmormintare este „pinza dc faţă”, 
un fol de mască rcductivă dc tipul obrăzarului, utilizată in toată perioada 
feudală la inmormintărilc celor care aveau de ascuns un rictus dc boală, 
o mutilare accidentală a feţii sau care au lăsat cu limbă dc moarte să li 
se acopere astfel faţa. Pinza dc faţă putea fi un ştergar îngust, care se 
pune orizontal pc faţă. 

Din toaleta mortului (frate, logodnic, soţ, părinte, bunic) făcea parte 
in trecut şi ritul tăierii podoabelor capilare , cosiţele, uneia dintre femeile 
din familie (fetei, surorii, nevestei, mamei) înaintea mortului si depunerii 
lor ca ofrande in sicriu si pe mormint. Tăierea cosiţelor era cel mai pios 
gest pc care il acorda mai ales nevasta mortului, in lipsă, fata mortului, 
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sora sau mama lui. în comunitate» săt cască mutilarea capilară in semn 
de ofrandă funerară era privită «mi marc cinste. 

Se cunoşteau două variante ale acestui rit funerar : una conform 
căreia cosiţele tăiate se anexau in sicriu lingă cap şi pe umeri, la dreapta 
si stingă mortului ; şi alta conform căreia femeia care-si tăia părul punea 
o cosiţă iu sting-a mortului in sicriu şi alta o a tir na la stilpul funerar care 
se infigea după Sumormintare la capul morinintului. In unele părţi ale 
Moldovei a supravieţuit piuă in preajma vremii noastre, din var unita 
a doua a ritului funerar, numai punerea cosiţei intr-un băţ pe mormint. 

Informaţiile referitoare la ritul ofrandei funerare a cosiţelor nevestei 
mortului au fost prezentate de T. Pamfileca o simplă curiozitate thanato- 
logică. fără să se comenteze formele, rostul şi simbolismul lui in comuni¬ 
tate-.» sătească feudală. 

Pentru a sesiza importanţa acestui rit funerar si semnificaţia lui 
mitologică, sin tem nevoiţi să aruncăm o privire retrospectivă asupra altui 
rit străvechi similar, referitor la sacrificiul funerar la traci. Ne gitulim 
la Hcrodot. despre a cărui referinţă am mai menţionat in acest capitol. 
Este vorba «lo sacrificiul uncia din soţii sau concubine inaintea inmormîn¬ 
tării şi după aceea a îngropării ei alături de bărbatul mort. 

între ace>t rit străvechi de sacrificare a unei femei iubite in numele 
tuturor celorlalte femei din familie şi ritul sacrificării cosiţelor unei femei 
iubite din familie (fiică, soră. soţie sau mamă), există o legătură ancestrală 
magieo-mitică. Fondul ritului este sacrificiul uman (iutii integral şi apoi 
parţial disimulat), care ora făcut in ambele cazuri inainte de actul inmor- 
inintării: in primul caz prin înjunghieri deci un fel «Io tăiere; iu al 
doilea caz prin tăierea propriu-zisă a podoabei feminine — deci mutilarea 
prin tăiere. 

Ipoteza noastră, care arc şansa de a fi veridică, explică tăierea şi 
aşezarea cosiţelor in sicriu ca reeditarea in alte condiţii ctnomitologicc a 
sacrificiului funerar global la traci prinţr-un sacrificiu funerar parţial 
disimulat la români, un simbol al reîntregirii androginisinului spiritual 
printr-un transsimbol al aceluiaşi aiulroginism. Tăierea şi aşezarea rituală 
a cosiţelor (fotei, surorii, mumei san nevestei) in cosciugul bărbatului mort 
din familie (frate, tată. soţ» sau a unui bărbat intrat in familie (ca logodnic 
sau soţ) este un relict funerar dublat de o reminiscenţă mitică n ceea ce s-a 
transgresat «lo la străvechii indieni prin indo-europeni. E vorba de cultul 
naţiilor in forma integrală, moştenit de traci ca popor indn-curopeun si 
transmis in forme truusvuluutc la români, in compoziţia etnică a cărora 
intră o doză «le sjngc trac, asimilat «le singele latin («leasemenea in«l«>- 
etiropcan). Drept vorbind, cultul naţiilor a supravieţuit la indieni piuă 
în plin cv mediu asiatic. 

De a«-est rit funerar trnnssimbolizat al sacrificării cosiţelor >«»ţici 
in sicriul sau pe mormîntul soţului «lecedat sintem nevoiţi să legăm şi 
alt rit funerar, menţionat «le Simeon FI. Marian. ..în Banat in 1892], 
cum se ajunge cu mortul in ţintirim. o femeie «lin neamurile acestuia, 
mumă. soţie, soră sau o altă nemotenie. alerga înaintea procesiunii, se 
arunca în groapă şi cu o maramă in mina dreaptă atingea pereţii gropii «le 
trei ori «lupă olaltă, ea şi cum ar voi să*i măture, şi apoi iase afară”. AMt. 
«le.'pre acest aparent ciudat obicei funerar. In realitate e tot un relict de 
rit funerar care vine să confirme străvechiul simbol al cultului satiilor 
printr-un transsimbol funerar feudal. 


19. Fereastra sufletului. De recuzita toaletei mortului inai ţine- 
şi tăiere-a unor orificii, cu anumite rosturi rituale, in lada Mieriului. Siineon 
FI. Marian menţionează pentru Transilvania şi Bucovina ^.latina «le-a 
se înfunda Mieriul cu t«itul la picioare”,cu ceea ce bocetul spune <-ă „trebuie 
lăţite in <*ăsuţa de brad (...) uşi la pudoare ”. Şi numai „in Bucovina 
că se face «le-o parte şi «le alta in dreptul capului mortului cile o feres¬ 
truică, pentru ca să se răsufle, să vadă gloata ees-a adunat ca să-l petreacă 
şi să-şi ia ziua bună «le la ea”, sau in Muntenia ,.«»mică ferăstruică in drep¬ 
tul capului, ca să ail>ă pc undo vedea si auzi sfaturile ce i se dau (...) şi 
intra broasca să ciupească de nasul mortului « a (...) să Înceapă a pu¬ 
trezi” M . 

Ca element «le continuitate iu mitologia morţii, prin ritul frrcMirri 
sufletului înţelegem, încă «lin neolitic, o spărtură in pintceul rasului funerar 
in care se pune:» cenuşa cu oasele calcinate «lupă incinerarea mortului M . 
Din neolitic s-au transmis pină in evul mediu credinţa şi obiceiul perforării 
unui orificiu in cutia cu oseminte (cosciugul), pentru ca acesta să poată 
comunica in timpul consacrat bo-irii si după aceea eu comunitatea lui 
familială sau sătească. Aşa că «lin evul mediu şi piuă in prezent s-a con¬ 
tinuat perforarea unui orificiu in sicriu pentru a îndeplini aceeaşi funcţiune* 
rituală închipuită din neolitic. Sub influenţa creştinismului s-a susţinut 
că orificiul este o fereastră care serveşte sufletului mortului in Marea Tre¬ 
cere pe Lumea cealaltă, să mai audă si să revadă prin Vămile văzduhului 
(influenţa medievală) pecci dragi lucrind şi vorbitul in jurul casei in gospo¬ 
dăria lui de pe pămint. 

Bitul ..ferestrei sufletului”® s-a menţinut «le-a lungul versantului 
exterior al Carpaţilor Răsărit oui si Meridionali piuă in secolul al XX-lca. 
La „fereastra sufletului”, in timpul priveghiului nocturn pilpiia o luminare 
şi se bocea. „Bocetul la fereastră” (se înţelege la „fereastra sufletului”, 
mi zorile care se boceau Ia fereastră i. iu versuri, era «le o sensibilitate poetică 
inegalată iu alte produse ale genului funerar. Bocetul la fereastra sufletului 
semnifica totodată şi o transsimbulizare poetică a strigării la urechea mor¬ 
tului. pe nume, in şoaptă, «le trei ori, «1c trei «>ri normal si de trei ori vio¬ 
lent, pentru n-l readuce Ia viaţă «lin eventuala letargie in care ar fi fost pră¬ 
buşit «le daimonii malefici ai morţii. în acest caz „fereastra sufletului” 



reprezintă mai «leparte transfigurarea plastică, in corpul sicriului, lot «slută 
a unchii şi a ochiului mortului. 

Pentru mitologia morţii fereastra sufletului prezintă «» importanţă 
deosebită : prin formele pe care le ia. prin numărul lor, prin funcţiunea 
lor si prin geneza şi semnificaţia străveche pe cure o promovează, fu sicriu 
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so ti iau două „ferestre alo sufletului" pe caro sătenii lo denumeau, ca si 
cuii» ar fi fc»t un singur orificiu, „fereastra sufletului”. Ferestrele sufletului 
erau ele fa p^ două orificii laterale , in lada sicriului, făcute in dreptul c apu¬ 
lui, in for un de triunghi (pentru bărbat A; pentru femei »»> anumite 
zone in forma de cerc O sau do pâtrai □, uneori paralele si in forma de 
cruce. O rificiile acestea rămincau d osc-h isc tot timpul priveghiului si inclu¬ 
siv la iugroparc, cinci se acoperea sicriul cu pămiiit. ritul sO aşeza mortul 
iu sicriu — hi ferestrele sufletului se aprindeau luminări in sfeşnice, care 
trebuiau să ardă continuu pinii la ieşirea mortului din casă. Tot la feres¬ 
trele sufletului se bocea iu versuri sau liber, in nopţile do priveghi. Inver¬ 
sări boceau bătrincle satului: boceau ia renuri bocitoarele profesio- 
niste; lxK’Cau liber rudele apropiate. 

l*infl la Începutul secolului al XX-loa inmorinintare-a in sicriu cu 
ferestre ale sufletului a fost răspindită in întreaga depresiune intra- si 
e.iiracarpnlică din nordul tarii pinii la sutl-vcst la Du iul re. la Drobeta 
Turnu Severii». Confecţionării ferestrei sufletului cobonrâ in timp de la 
sicrie la rasele funerare dc pe teritoriul Daciei anteromane, care a vestii pe 
partea superioară a pin tec el ui o ciobit urii pentru a se alcătui un orificiu 
prin care sufletul rămăşiţelor celui clin vasul funerar să poată intra si ieşi 
după voie după înhumare. Deci fereastra sufletului e o practică şi un rit 
preistoric, la populaţia autohtonă din Dacia preromană. rare a fost trans¬ 
mis printr-o continuă tradiţie rituală si ceremonial funerar. Iată un 
ciut funerar — cu accente de bocet — cules de noi din nordul Mehedin¬ 
ţilor: „Cată (...) Cată. cată oe-am făcut, ladă cum ai vrut: ce ţi-nm 
rinduit,/meşteri am tocmit, nouă meşteri suri. cu nouă securi, ladă ca 
să-ţi facă. cu nouă tereştri.' s-au zi *si zăreşti, ce sC-ntiinplă-n sat, de 
cind ai plecat, ce se-ntimplă acasă, ce avem pe masă şi ce ne lipseşte' 
şi nu prisoseşte. l*e-o fereastră vezi. să vezi sl nu crezi: pe alta s-auzi,/ 
s-au zi să n-au zi: pe alta să-ţi vie miros de tămiie: pe alta in soare beliet. 
de mioare, pe alta iu lună / ce-abia ne imbună cum de-atita silă ne zba¬ 
tem de milă. cum unii ne fură / si alţii ne-njură (...)". 

20. Yivificnrcn mortului în spiH'luculiil funerar. €«<»f|inl şi \ îifhiiişii- — 

Iii primele două nopţi de priveghi, in camera funerară sau intr-o cameră 
alăturată se petrec două categorii de jocuri : unele de presupusă ririficarc 
a mortului, complexe, de cmvic/crm*/iVşialtele,simplexe.de ceremonial fune¬ 
rar. Primele urmăresc paralizarea influenţei nefaste a morţii şi demonilor 
morţii. în literatura etnografică ucraineană vivificarca mortului prin jocuri 
ce au un caracter erotic este descrisă cu lux de amănunte" 1 . 

Printre jocurile de ceremonial funerar, unul studiat in semnificaţia 
lui mitică este Calul, .locul ceremonial al calului funerar a căpătat, in 
ultima vreme, caracterul unui joe de societate. 

Intr-un studiu consacrat unui Spectacol funerar, am întreprins o 
sistematizare tematică a jocurilor de priveghi după criteriile reflectării 
conţinutului lor nmgico-mitic in artă. Cu această ocazie am amintit ei te va 
spectacole funerare pe tema ralul ai. pentru a ne opri la cel mai reprezen¬ 
tativ spectacol funerar — Oogiul — in care supravieţuiesc superstiţii 
si credinţe străvechi al căror conţinut s-a alterat, dar care printr-o analiză 
comparativ-isjorică a putut fi reconstituit in semnificaţia lui arhaică. 
Spectacolul funerar al (îogiului din sudul .Moldovei, zona Adjud, comuna 
de deal G.l icoana. consta din trei părţi, ce se jucau iu intervalul aceleiaşi 
nopţi de priveghi la casa îndoliată, chiar in camera mortuară, l’n străjer 
anunţa jocul, gazda primea jocul, străjcrul chema Oogiul. Doi tineri, 


de cele mai multe ori mascaţi, intrau tiriş pe un scaun lunguieţ de lemn, 
numit ral. Cel din faţă era Vornicul, cel din spatele Vornicului, Gagiul, 
aşezat in poziţie normală. Vornicul dădea bună seara celor ce privegheaţi 
mortul, şi anunţa însurătoarea (îogiului. Oogiul mut. ziinbca trist tuturor. 
După co Vornicul cu Oogiul pe cal dădea ocol mortului (aşezat in mijlocul 
camerei), ieşea. în ocolul dat mortului. Vornicul spunea ,.să-ţi fie de bine, 
Oogiule". Iu ocolirea camerei, care era totodată şi ocolul mortului, Vorni¬ 
cul făcea glume şi ironii decente la adresa insurătorii mortului — alias 
Oogiul. După o pauză, cit era necesar să se tragă pe git două ţigări, stră- 
jerul anunţa din tiou intrarea Gogiului. Do astă dată Vornicul stătea nor¬ 
mal pe cal. iar Oogiul mut de-a-ndăratelen, adică cu spatele la Vornic. 
Tu mersul tirşif al seaunului-cal. Vornicul bocea pe Gogiu, împărţind pictri- 
eele i Închipuitul pomana) si boţişoarc (inchipuiiid luminările). Vornicul 
'•* jde-a in faţa fiecărei femei ce veghea mortul, iu forme corespunzătoare 
viratei, gradului «le rudenie si simpatiei ce i-o nutrea. Iticonjurind camera 
funerară şi dce f i şi pe mort, ieşea Ursind scaunul-cal cu Oogiul mut in 
spate. După o altă pauză, intră Vornicul cu Gogiul călare in poziţie nor¬ 
mal < pe scaunul ral. Vornicul dădea bineţi, spunitul fiecăreia in parte că 
a înviat Oogiul, totodată cerind să i se restituie „colăcica” (pietricica) 
şi „luminăricu” (beţişorul) primite. Cine nu le putea restitui era lovit 
cu mişca (o biciuşcă), ironizat şi chiar satirizat aspru. Apoi Vornicul cu 
Oogiul călare pe scaunul-cal ieşeau in hărmălaia generală a celor de la 
priveghi. 

Analiza lexicală a numelui «le Gogiu ne-a «lus Ia constatarea că deriva 
«lin gogd sau goge, care iuiţuil avea mai multe înţelesuri corelate, din care 
n<- interese;»ză cel « are exprimă : o fiinţă fantastică, arătare, fantomă, 
sperietoare. De unde şi înţelesul lui a gogi ( - a fi trist). Analiza folclorică 
a lăsat să se înţeleagă că Gogiu ea fiinţă fantastică este o alegoric funerară 
a mortului. Di întrebarea anchetei «le teren : cine este Gogiu î s-a răspuns : 
„Gogiu ar fi cam inortu : mor tu caro s-a-nsurat; mor tu care a murit; 
mortu care a-nviat". în alţi termeni, nu este vorba «le moartea concepută 
«•a o nuntă, ca in Mioriţa, ci de nunta mortului, ca in datina cunoscută cu 
acelaşi nume. Dar ne-a dus şi Ia constatarea că scauuul-cal nu ţine de recu¬ 
zita spectacolului, «-i «le mitologia morţii; calul a fast considerat din vremi 
străvechi un animal psihopomp, care purta si proteja pe mort şi post-mor- 
iem. Fer nani Benoit, intr-o lucrare consacrată eroizArii ecvestre 92 , «leserie 
„valoarea psihopom|)ă a calului” la traci, sciţi otc., precum şi rolul lui 
«lublu «le animal solar, intr-un « uit uranian, şi «le animal funerar, intr-un 
« uit chtouian. 

în reprezentările dace, calul este redat pe monumente funerare do 
epocă, uneori singur* 3 , alteori călării de sufletul mortului sau «le un zeu 
funerar. Acesta este cazul Cavalerului trac şi al Cavalerilor dan ubicui înfă¬ 
ţişaţi mai ales pe stelele funerare «lin regiunea carpato-balcanică •*. De 
această reprezentare plastică a calului psihopomp. figurată aproximativ 
în sev«»lclc II si III al e.n., legăm imaginea folclorică a calului din spectaco¬ 
lele funerare la români şi indeosebi spectacolul Gogiu. 

Calul psihopomp se menţine la români si in bocete. Intr-un bocet 
din Cireşii, judeţul Mehedinţi, se spune: „Scoală. Ioane, scoală,/vezi 
vine-a venit iu bătătura ta. A tăbărit un cal mohorit. negru şi urit,/ 
cu coama cănită, cu cingn cernită./Să iei sama bine, ieblnca sub şa,/ 
pinzişoara ta ;/ să iei sama bine, d cin* o pleca/ pe cine-o lua. 1*0 tini te 
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i» / «i ic va mai duc** hi ciinpu ou joi*, c-aoolo mai Kim / locuri arfttiore,/ 
flori sAmănătoarc. floare «le busuioc cu dor si cu foc”*\ 

Analiza icatralâ a acestui spectacol transpune ritul funerar al calu¬ 
lui psihopomp adaptat Ia cerinţele unui anumit public cei ce privegheuză 
mortul. Drama rituala e actualizata «Io la un mort la altul. 



llucilo.irr «Ic Mllm VulcAm-scu. 

In nopţile de priveghi, unele fem-i horeau mnscalr, pentru a ^e apăra 
<le demonii malefici ai morţii, care dădeau noaptea tircoale cadavrului 
expus hi el acasA in camera funerară. Acestea erau mascate in mumuiţe 
(manie hătrine) pe valea Gurghiiilui. Bocetul mtimtiiţelor aminteştecinte- 
< ul bradului adu> din munte pentru a îndeplini un rol complex : «le sub- 
stituent al mortului si «le arbore sau stilp ptihopomp pinii la cimitir şi 
peihojor iu cimitir. 

Toi la priveghiul din ultima noapte, pe valea Gurghiului, feciorii 
satului intocmesc o ninsei} alegoricii n morţii, care figurează imaginea s«-he- 
leţului morţii cu o secere iu mina; iar dupâ un dans macabru in junii 
cadavrului se opreşte şi simuleazA deasupra mortului seceraresi vieţii. 

fn ultima noapte «le priveghi. Înainte «le Inmormlntare. o ceată 
unpan'i «le flăcăi deghizaţi in unchiaşi. alcătuită in afara satului, intr-o 
pădure «le deal, porneau spre sat in e«mvoi hieratic, intrau in sat pe uliţa 
principali şi se îndreptau spre casa in care se a fia mortul. Mersul lor tAcut, 
!" l ,i,s i'*iag era insoţit «le siinetecadeuţate «le flaute si bueiume. Intrau 
un ei in ..«•ui te»! «le priveghi", in mijlocul căreia se afla un rug aprins, 
in jurul căruia se aşezau r«»ată. ţinimiu-e «le mină ea intr-o horă împie¬ 
trită. Ui un semn al vătafului cotei, unchi asii iiicepeati să se mişte încet, 
monoton, «le la stingă spre dreapta, citul cu paşi apăsaţi, cimi aerieni, 
nioriiviiml ceva infundat sau strigiml violent un fel «le încă ut nţ ic-bocet : 

>. nu le-pomule, nu te miltii. nu te jelui, bucură-te bucură <*A rădăcina 
ta / murind iu pămint aprins in cer si lutul tău s-a incunit «!eunde-a 
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venit / in vis liniştit. / Bucuraţi-vă bucuraţi / şi voi ceilalţi,/ <>ainenil«)r-po- 
mihir,/femei şi bărbaţi,/boţi şi mimaţi./cintaţi şi jucaţi / că (...) n-a 
răpus, e numai «lus. c numai întors / In lumea ce-o fos’ (.. .)” 88 . Unchiaşii 
băteau anoi eu toicircle in p«»artă, in uşa casei, in mesele cu bucate din 


Pom «le pom ină, comuna lljntfu. Valea Bistriţei Mol«lovinc*li 


curte, in sicriul cu pomana mortului in el, aşezai pc prispă, moriuăind sau 
zbieri ml cuvinte neînţelese. 

In scenariul funerar al horei unchiaşilor in jurul rugului se remarcă, 
două secvenţe semnificative: una solemnă si gravă care corespunde şi 
simbolizează cobori rea unchiaşilor din munţi, «lin lumea cealaltă, «lin lumea 
moşilor şi strămoşilor obştii săteşti, şi o secvenţă veselă şi bizară care 
core>pumle si simbolizează primirea sufletului mortului intre umbrele 
moşilor şi strămoşilor genlilici ni salului. în secvenţa a doua intervine o 
altă ceată de flăcăi deghizaţi in ..babe”, «are ac amestecă cu unchiaşii 
şi joacă un număr impar de jocuri funerare, bocind in stilul gefrismelor 
rituale. 

Hora juc ită «Ic unohlaşi in jurul rugului reprezintă un rit d«* tran¬ 
ziţie de la incinerare.* mortului la inhumirea lui. Ipoteza aceasta am sus¬ 
ţinut-o intr-un studiu 87 in care demonstrez că hora unchiaşilor in jurul 
rugului aprins era rolictul unui rit «le pregătire al incinerării concrete, 
şi pentru motivul că după ac *st rit rcmiuisoenţial urma a doua zi dimineaţa 
inhumiren. în ajun, la priveghi, in hora unchiaşilor se pregătea spiritual 
iu jurul rugului drama pdhopompă care avea să se consume a doua zi la 
inmonniuturc. O reflectare a ritului de incinerare în balada Mar cu 1 iţea- 
cui** sc referă la c reminiscenţă epică concludentă comentată din perspec¬ 
tiva folclorului funerar de Paul Tutungiu. 

21. KIemeute arhaice ale dramei funerare. Trena, rugul şi horn 
funebră. — în ,,curt«*a «le priveghi*’ se desfăşoară „festinul funerar in doi 
timpi sacri, primul nocturn, iu ultima noapte de priveghi, la care luau 
parte numai ce : mascaţi in unchiaşi aşezaţi hi o masă lunguiaţă, und«; so 
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ospateaza intr-o linişte solemnă; şi al doilea diurn, a doua zi dimineaţă, 
înainte de înmormintare, la care luau parte numai rudele apropiate ale 
mortului, aşezate pe prispă în jurul sicriului, in care se afla mincarea mor¬ 
tului. Din pomana pusă in sicriu se ospătau numai rudele apropiate ale 
mortului. Ospăţul funciar nocturn semnifica masa luată de mort cu stră¬ 
moşii şi moşii lui divinizaţi, iar ospăţul diurn p«* prispă, cu pomana în 
sicriu, era un relict care tmnssimboliza antropofagia rituală primr-un simu¬ 
lacru de praznic ritual înainte de înmormintare. Resturile acestui al doilea 
ospăţ funerar erau lăsate in sicriu şi mortul aşezat peste ele pentru a fi 
înmormintat astfel. 

Tot o transsimbolizare funerară a antropofagiei rituale se iutiluea 
piuă nu de mult in Gorj, la scoaterea mortului in sicriu din casă. Cind 
sicriul ajungea deasupra pragului,cei ce-1 purtau pe braţe U trăgeau înăuntru 
in casă, cei de pe prispă il trăgeau in afară. 

In acest rit funerar de trecere peste pragul canei , care desparte cele 
două lumi, cea familială de cea comunitară, intilnim un alt aspect sofis¬ 
ticat al transsimbolizării antropofagiei rituale. în ritul desprinderii de 
familie, reprezentată prin cei din casă, purtătorii sicriului dinăuntrul 
pragului muşcau uşor din colţurile scindurilor de brad ale sicriului, smul- 
gind cileva aşchii pe care după trecerea pragului le scuipau iti sicriu. 
Smulgerea cu dinţii a aşchiilor din sicriu şi scuiparca lor apoi in sicriu erau 
o alta formă disimulată a primitivei antropofagii rituale, care in exem¬ 
plul anterior marca mincatul pomenii din sicriu numai de Către rude 
Se mai dădea de pomană un pom întreg fie cu obiecte, fie pentru uzufruct. 

Cortegiul funerar se închega în curtea casei celui decedat. 

Ceata i mc h iaşi lor constituiţi in trenă fu nerară însoţea pe mort pină 
la desprinderea lui totală de familie, la înmormintare, in sunete de flaute 
şi buciume, unde tropoteau pe loc o horă stătută , in bocetele familiei. 

22. însemne funerare : Nuntii mortului. Pasărea sufletului. — Pe 
mormint se implantează treptat şase insemue funerare, care îndeplinesc 
in economia rituală şase funcţiuni distincte: ţăruşul (care marchează 
prezenţa lui apotropaică), suliţa sau săgeata bradului , bradul (care 
marchează consubstanţialitatea brad-om şi comunitatea de destin, uneori 
şi arborele psihoporap), stttpul (simplu neornat, bărbătesc sau femeiesc, 
ori împodobit cu pasărea sufletuluicrucea (însemn solar al mortului) 
şi troiţa (însemn mitologic al credinţei mortului)*. 

Ce semnificaţie magico-mitică prezintă fiecare însemn funerar, luat 
m parte, şi toate Sn ansamblu, cind se implintă pe acelaşi mormint T 

Toate însemnele stilimorfe funerare sint succedanee şi simulacre ale 
coloanei cerului, care la rSndul ei este un substitut al arborelui cosmic (care 

'Tilî ' a r b ' ,r " c, ; r, ‘ sc) - Con ' inu,ul mitologic al acelor monumente 
. illmorfe .Ic tipul succedanclor şi simulacrelor l-am relevat intr-mi xtiidiu 
ele mitologie botanică. 

k ş t aK< * & mormtnlulni , ne vom ocupa îndeosebi 

bradului sau săgeata bradului), de stilp : simplu sau cu pasă¬ 
rea sufletului , de stilpul cerului sau coloana cerului : i de troiţă. 

i , f fr . a,ful simplu, suliţa bradului , săgeata bradului sint trei variante ale 
fu"i e S ar în . ;,c< ‘ sfo tr<,i formo bradul simplu se pum a la capul 

mormimiUui la toţi tiueru, indiferent datorau siiu nu lumiţi (adică insu- 

î?,v ;nîSs^ aS ? ţ a2ă a cuItului fuQ erar al bradului conta numai dăruirea 
Snt «i n ? e i! a ,IT,;iru bii sau tinerei cu bradul, in baza con- 

pţm cosubstanţialităţii arbore-om, alias brad -ora. într-o mitologie a 
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bratlului T0 . părinţii nouluinăscut, pentru a preveni un destin presupus 
nenorocit, dăruiau sau înfrăţeau copilul cu un brad. Din acea clipă soarta 
copilului em scrisă in virful bradului. Părinţii ingenunchcau înaintea 


Stilp funerar transformai 
miruri Iii ttllp cruciform 
cu motivul ţarpelul. In 
Oltenia. 


SUlpi funerari. Sobe». dupA Tonca Loirnin 


bradului şi rosteau : „Brade mării! Brad, / nu te iii inia, / nu te infoia, / 
rogu-mă brad ţie / să-l primeşti pe (...)/ făt-iubit / rupt din tine / şi cit 
trăieşti/ să-l ocroteşt i pe ( ...)”. în cazul înfrăţirii , părinţii rosteau : „Brade, 



iiiArilv brudc, / ţi-am adus un frate, / frate bun, născut, / frate necrescut, / 
frai.- bun, iubit,/fratede-ocrotit ( .. .)" Ideea cosobstanţialităţii întrearl>ore 
şi brad, exprimată prin relaţia potai-om, se întrevede in ointeoul Unchia- 
jrftor ia priveghi m Vnincea : „Omule-pomule,/nu te milui,/ nu te jelui;/ 
bucura te bucură că rădăcina ta murind in păinint/ a prins in cer. si 
lutul tău/ s-a inourat/ de unde a venit/ in vis liniştit" 71 . 

Intr-o fază ulterioară, bradul simboliza pentru tinărul sau tinăra 
nclumita mireasa (bradul nevastă) sau mirdr (bradul soţ). Numai astfel 
prin nuntirea mortului , acesta putea să reintre in ordinea firească n rinduie- 
lu cosmice. 

Obţinerea bradului din pădure recurgea in ambele cazuri la bnv/ul- 
Jratr al omului, sau bratlul-sof (-ie) al mort-ului (-ei), după acelaşi ritual 
Ceata de feciori îmbrăcaţi de sărbătoare, cu topoare pe umăr, urcau iii 
pădure, unde alegeau un brad tinftr, înalt, învoit, care să corespundă mor¬ 
tului. Ii cereau iertarecâ-1 taie şi că orice lovituiă de topor cea si cum ar 
izbi m carnea lor 11 ridicau pe umeri si il duceau ca pe un mort iu sat. 
Ie drum, ceata de feciori, însoţită de prietenii mortului sau de prietenii 
moartei bocea pe-uu ton calm şi grav cintecul bradului, cintec pentro 
tjnăr euesd.n Haţeg : „Brndule, brăduţule,/ cin* ţi-a poruncit/de ai cobo- 
rit./ din brăilei de munţi,/ de munţi nalţi, cărunţit Cine-a poruncit/ 
de m-au cobori t 'din brădet afară umle-i a pa-am arăt/ Cinema minţit/ 
ile m-a coborit/ ca să mă tot. ducu la cap de roinicuJ vinturi să mă bată,/ 
soare .a mâ ardă!/ - Bradule, făt lat,/ rău te-au încercat cirnl mi te-au 
aiat eu vorbe frumoase; şi securi tăioase". (Jh. Vrabie prezintă cintecul 
bradului nur o versiune culeasă de dinsul: „Voinice, voinice. nu mi 
place, nu-mi place ce nevasta ai,' naltă şi subţire/ crescută-n pădure,/ 
taiată-n semne / - Cu co i îmbrăcată!/ - Cu c< M .je uscată./ - Cu ce-i in- 
velită! — Cu frunză-ncreţită" 7 *. 

ii., . în i" jl K nt t C , Ul bra, l uIui P , * nlni ° scurge la aceleaşi argumente : 

,,Hnnlule, br.nlule,/ ce bonie-a bătut,/ de te-ai scoborit,/ de la loc pietros/ 
la loc re\ănos!/—Eu n-aş fi venit,/ n-aş fi coborit/ dacă mă Lisau/ si 
mlnţeau/ P!" 5 ' 1 m or tă iat/ S> m-au tot plimbat/ ca să mă imbună/ 
zicmd ca mă pună/ la un cap de fată/ soţ pe lumea-alaltă (...)". Ajuns la 
Hn;î ,,0rtU Ub bra - U - era .. “scrijelat, impodobit cu panglici, cu flori albe 
tnliî? m,r05,sa . 91 s prijinit de casă. Apoi purtai in alai înaintea mor- 
ttnui pmă la groapă, unde se miplinta la capul mormintului lingă târvs 
şi stilp , ca însemn funerar psihojor. 

l.ilni j nl, ;:;r h,re; : w *, r/, ’ i ca . w, î w (f* osto un aspect inedit al ceremonia- 
r "Aî ^mimare la romani. Cum vom constata îndată, ceremonialul 
are ieg-.it uii cu Mionfa. 

( l „i, de bn ? 1 se deosebe5C mai mult prin nume si formă 

diclt prin conţinut thanatologie de bradul simplu ca arbore funerar în 

de'‘ramuri st ri, . Ual ?i bradul era curăţat 

tx S i,n T i ! 1:ls,ndnumai trci nnduri d, ‘ rumuri incetinate iuvirf, 
Scoţii de brnîl • ^Wni ““f* f 1 #*- Gir " os!w ^«unificaţia suliţei sau 
daci in ^" «tiilfimtoiogice : că ar fi suliţa sau săgeata cu care 

iacii tragi au in nori, in zeul intemperiilor, care era si al morţii- că ar fi 

2?d am U < Ln U |d 0lD, » C ^ da r ilor » DU K:Uisfnc cerinţele unei ipoteze plauzibile, 
ale coloanei ^,^ 7 ; suli ^ •* să ^‘ ala bradului sint simulacre iconografice 

l ftrro if nt ^i Ct,|w f- ^«egorii de stilpi «ne alcătuiesc succedaneele si 8 lmu- 
criK „coloanei cerului — stUpii funerari constituie categoria cea mai 



St lipi-coloane «Ic Irmn pentru 
mor mint (cu manie de consacra ic 
simulate UMmulate), dupft 
TmJor Pamfitc. 


Stilpi bărbitcitl, Cuciul.it.) 
FaRinii. 



<10 I„«mnn.-IIU- mitico folosite de poporul român. 131 f ac p .n.- 
m<S, ‘ P,eS, ' U ' ri,U:, ' B :U ° ‘nmormioUrii. o.r,- ,, nşuz:' ,»• 

sex *,"!? sim!,,i OI 'r’' l “!'‘T/ S, ‘ P ,““° 8tabU1 sU,rea '‘vil* mortului : 
oftli “ A ' ltual,e familialii, profesionalii şi socialii, ci si «radul de 
afecţiune cu care au edificat stâlpul. 7 ‘ RraaUI Ue 

r !2“® or i **“?“ I 1*0' f : rfitpH, nominal MrMfeftf *<.« 
f • ' ' m ' l9 ' e *> ornam,-maţi eu ,ni* Arta 

sijletulin i/i virf pentru ceremonia Inmormintării. SlUpul simplu L un no 
imediat după ţăruş şi marchează locul iumormintării. O categorie de llilpi 
«mph smt cei sculptaţi cu motivul şarpelui încolăcit pe ei Zn urdmi 
sinuos spre virf şi înghiţind soarele”. Stilpii bărbăteşti si stilpii fenicieni 

Merit*. Stilpii bărbăteşti seamănă cu >ii |.u 

SinMniăun? HinrL fe tT ,C§ « UU I> : irt, * H su P° ri <»** disimulat.cnieialâ 
, insă unn st-ilpi bărbăteşti (prevăzuţi cu un cep de nod m lemn. s, 

femeieşt! (prevăzuţi cu un orificiu de nod, fără cep) care serveau in mue- 

U ca rea mafiei sexologice, pentru trausmiterea celor vii a puteri, demonice 

sexuale a celor morţi Şi. iu fine, stilpi ornamentaţi cu păsări ale sufletului 

^til^ cu P ^Sl? , | l «l UrUe f| 0 , r ' ţ I “ p , ortan ^ P” ntru mitologia morţii sini aceşti 
Stilpi cu pasai I alo sufletului. Intr-un studiu asupra „pisării sufletului” 
şi o completare la acest studiu făcută in urma sugestiilor si informaţiilor 

S p, “ r :X! ,Qit0 diM ,) ,‘ rh : 1 (AAP)f Gh. pJXcuZSSe 

momîiui” morminfcul ; .ar pasărea sufletului „reprezintă imaginea 

apoi d de Simeon FI. Marian 7 », 
apoi de Tache Papahagi 7 *, descrisă de Gh. Pavelescu 7 » si de noi Pivocu 

Storic / a m , lt0, ? g . iei T rfii ' S m scris uu Htlldiu comparativ- 

istoiic iv oiscau-Atnc dans la regton Ponto-Baltique 19 . După ce am cotist atu 

EST^CS?*“."“f *“• ,,iVel0le mitoU * iei (daimc.noloiţie. semideo 
;? C| , j. •' .«•»‘**»Iogic) şi in toate sectoarele tematice privind credin 

TOzoidee^l^n 9 ' ,f : ldlllile tematologice (cosmogonice, teogouice, antro- 
c> !>l d'iogomce), am trecut la studiul fondului paleotlmnatoloLMC 

d, “ reglUUea PO^baltică, c!ire 

s-tst's si sar** * d “ prl “ d " mM umv 

' 4 “«cadă ocazie sun distins două forme complementare de reure- 
=e,Mn idcoplastice ale sufletului mortului : pasirga . u //W si „ u f/w»/- 
.* lor dialectică in mitologia morţii. P%l‘TZftoX ?„n 

tuiui n l ,' ,I im pl:,sti ^ a . mortului, oi dubletul material ; ,1 sufl/tului „lor- 
t Z r f, '; ,U/ ^ ire ** omitomorfi,'ă a 

după m ,rV™ , : -1 nb t i. , kuro™ aceasta, in moartea aparentă sa u 
I moartea reală piuă la trecerea in bumea cealaltă. 

ril-t .."Jt români reprezentarea iâtoplantid a morţii este dift- 
U & â UU ' "r‘ U,Ui ’ de * d0 <* le -uite ori'aceste două 
si ,0 , r ‘ slUlat '!' m c *‘ ea “ priveşte paiSrea euflet 

veohilor r li, ' , cote * oni du ™nfu z i, ţin de remodelarea 

religio-a.se m^icv^ cSue. r ° Pe,,e to functi, ■ do noit ‘««“H» 

anuntă^^if^ 80 ff" 1 * 8 * 4 . in ,Iou4 '-alegorii : unele mesagere care 
Şi " 1 " Sa)Ul lor simbolizează uneori chiar moartea 

cate^.iie f. r. î diverse aspecte ale sufletului mortului. Din prima 

U » mc fac P arto corbul, cucul şi bufniţa, din a doua fac parte păsările 


n-ale (colunibeii, porumbeii) sau păsările fantastice (Pasărea măiastră. 
Pajura). Din categoria a doua reprezentările arhaice erau de păsări fantas¬ 
tice (păsări simbolice), iar tradiţionale, de păsări reale (păsări alegorice). 

„Păsările-suflct” exprimă figurarea simbolică a sufletului mortului 
imediat după moarte, iar „sufletul-pasăre” figurarea formal alegorică a 
sufletului mortului in pragul transmigraţiei. 

Păsările funerare in general deţin trei funcţiuni magico-inlstice in 
raport e.u simbolul arborelui mitic in mitologia română : una ccxsmică 
(promovată de arborele cosmic), una celestă (promovată de arborele ceresc) 
şi una ontică (promovată de arborele vieţii şi al morţii). In special, pasărea 
sufletului aminteşte de arborele cosmic . ceresc , al vieţii si al morlu. 

Ne a preocupat ideea păsării-suflet ca ..imagine a vehiculului care 
transmigrează sufletul” în alţi termeni, pasărea sufletului est o o pasăre 
psi ho pompă. înţelegem printr-o pasări* psihopompă imaginea unei păsări 
considera/, sacre (iniţial Pasărea măiastră, prin creştinism Porumbelul), 
care avea misiunea de-a purta sufletul (celui deci-Uat) spre «» Altă Lume 
(in varianta creştină spre Rai sau Iad). Sub acest raport, pasărea-suflet 
este similară calului psihopomp din clntecele funeran* la români. Pasărea 
sufletului in forma ei arhaică, oare era asociată cu arborele funerar (sub¬ 
stituit al arborelui cosmic), considerat un monument dendromorf, migrează 
de pe arbore pe stVpul funerar , un monument stilimorf (suceedoneu al 
coloanei cereşti). Din suport mitic, arborele cosmic rămîne un însemn fune¬ 
rar izolat, care se adaugă mormintelor numai in anumite zone arhaice 
ale ţării. 

Pasărea funerară apare in două ipostaze morfologic e : una eu ar,pile 
strinse iu poziţia liniştită, de receptacul psihologic al dubletului sufletului 
sub formă de pasăre a sufletului , şi alta cu aripile deschise, pita să zboare 
sau sinulliud zborul ca imagine celestă a sufletului-pasăre. 

Pa sărea-suflet deţine o funcţiune polivalentă in mitologia morţii de : 
1) dublei al sufletului; 2) apotropeu al monnintului; 3) trofeu asupra 
morţii; 4) stiăvcche emblemă funerară; 5) ornament somptuar; 6).pră¬ 
jit uia-suflet (re se dă de pomană in pomul mortului) şi 7) pretext de cinfcec 
funciar. Tenie aceste funcţiuni mitice arhaice ale păsării sufletului au fost 
trunsfiguiate in evul mediu de influenţa noţiunii sufteiului-pasăre r care a 
devenit astfel un mobil de interprelatio religiosa şi prin aceasta de confuzie 
intre cele două concepte mitologice. 

Aşa se face că pasărea sufletului, care figura solitară pe stilpul fune- 
rar in Tiniisilvania, in Oltenia (judeţul Mehedinţi), figurează in trei exem¬ 
plare pe biaţele nucii de moimint ea simbol apotropnir al trinităţii eroş- 
tine. nu al sufletului moitului. Pasărea sufletului a fost deci tianssimlmli- 
zată de creştinism. 

Din trofeu mitic asupia morţii, al elibnării spiritului prin moarto de 
ca ptivitatea coipului, devine un trofeu creştin al victoriei sufletului in- 
ere stinat asupra dimenilor infernali ai morţii si moimint ului. Un fragment 
de bocet idatează motivul punerii porumbelului pe stil]»: .,i*am pus 
po rumbei pe st lip, / nu se facă (...) hilp,/ nu se facă mort-strigoi/ să ne 
eh inuie pe noi(...)” n . 

23. Ornamente rihrnle. — Pasărea sufletului se punea pe stilpii ce 
marcau tenolaj urile sau mormintele g<alr. Ceremonialul para funciar al 
punerii stilpului eu poiumbd pe cenotaf ui mărea prin magie simpatetică 
a ornamentului somptuar să atragă sufletul pribeag al celui mort pe alte 
meleaguri, in locul predestinat de rude a fi fost inmormintat, in partea 
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a i T'* 1 * 1 ,l '* 1 fu ' îl, î K 1,1 accepţiune pswărca-suflet apare 

*Lî?'" otlv <te lamentaţie, alături de fwewtra sufletului : t: 1 <. ) cată? 
cată ce-am făcut, ladă cu ferestre să vezi zorile cîncl inti mi i 
vezi cum tlnjcsc, cum mă chinul**./ Cată (...), cută,/ cată Iu ,m>,mh.U 







cl ,ln,g "" 8uneţcl( --- )/ 

at i nui « chi l’ ll, ‘ l" ,ril »il»< - li pMftra» nuflotului *e folosea 

“ f ' «■« PO»iM* 1- •> nUnurieft de Imul. sau Intr-un 

, l . K ’",' a " U |H ■'‘ lr,, roade ’ sau “ f *««* 'a *unta mortului 

inibi K , ''' un ," a «lupiimiiorininlure, chiar de mirele 

sunoouc al mortului (tmăr sau tinără). 
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în evoluţia *-i rituală, pasărea-suflet prezintă două direcţii de dez¬ 
voltare mitică, una ascendentă şi alta descendentă. Direcţia ascendentă 
semnifică urcarea ei rituală din universul chtonic al morţii — pe arborele 
mirific al cosmosului — • « renica se fuce in trepte, pasărea sufletului astfel 



l*a»Arca Millclulul drrocA In „pomul mori ului 


Valea UUtrlln Moldovriivfll. 


inchipuită este iniţial pusă jm* pieptul mortului şi inuionnintată cu el, 
este apoi ridicată pe creasta inormintului. de i»e mormint pe stilp, de pe 
stilp pe arborele vieţii si ;il morţii şi în cele din urmă jm» arborele cosmic. 
Prin unn&re, pasărea sufletului capătă tot mai mult aspectul păsării cu 
aripile deschise. Direcţia descendentă din cosmosul creştin semnifică cobo- 
rirea din coroana arborelui cosmic pe coloana cerului, apoi pe crucea de 
mormint. Cu fiece treaptă a coboririi, pasărea sufletului capătă aspectul 
de pasăre cu aripile Închise, in triplu exemplar apostat pe cruce. 

tu secolul al XX-lca, Constantin Hrâncuşi sculptează diferite motive 
ale păsării mitice la români, referitoare la pasărea sufletului, pasărea fără 
somn şi pasărea de aur. Paralel cu acestea sculptează Cocoşul solar. Pasărea 
măiastră si Pajura. în procesul proiectării mai multor variante ale Coloa¬ 
nei nesfirşite a conceput o variantă eu o pasăre imensă cu aripile deschise,, 
caro trebuia aşezată in virful coloanei j>cntni a simboliza pasărea sufletului 
luindu-şi zborul in infinit. însă a, renunţat la id ■ - răinlnind In varianta 
pe care a construit-o la Tirgu Jiu. Dintre exegeţii operei lui O. Hrâncuşi, 
Athena T. Spear •» trece in revistă 28 de interpretări ale motivului păsării, 
paralel cu Înregistrările ]>e aceeaşi temă in studii mai reduse semnate de 
Petru Comarncscu, Petru Pandrea, V. (i. Palcolog şi alţii. 

2\. Coame de consacrare. Disc şi roată solară. — în fine, ultima cate¬ 
gorie de monumente funerare de factură mitică sint troiţele , cu variantele 




lor rugile şi lemnele. Iniţial troiţele au fost trei coloane ale corului ingemă- 
nuU- intr-un monument st iii in o rf, care despărţeau un triplet confinium 
montan intre Irei ţări româneşti care se înrudeau prin populaţia si sistemul 
lor de credinţe, datini şi tradiţii mitico; sau stil pi trimumiali care se puneau 
ui locul unde se întîlneau trei drumuri reale sau trei drumuri fantastice şi 
care la începutul evului mediu au Încercat să prefigureze trinitatea creştină. 
De Importanţa lor mitogeodezică (care s-a transmis iu evul mediu si in 
hotărniciile domneşti, boiereşti şi mănăstireşti) s-a trecut la importanţa 
lor mitologică (de însemne apotropaice ale răscrucilor) şi apoi la importanţa 
lor religioasă, de însemne cart* marchează prezenţa şi protecţia religiei 
creştine asupra demonologiei păginc. în această perioadă troiţa se confundă 
cu crucea, pentru că numele slav de întreită cruce nu semnifica pentru 
creştini decât semnul a trei cruci împletite intr-uua. Termenul de troiţă 
se extinde iu perioada influenţei slave prin biserica creştină sud dună¬ 
reană şi la crucea simplă, dar şi la crucea în grătar, rezultată din împleti¬ 
tura a circa 40 de cruci simetrice sau asimetrice #l . Formele cele mai im pre- 
sionante de troiţe de tip creştin slnt cele realizate in mari panouri icono¬ 
grafice in plein air sau in edicute în Oltenia troiţele de mormlntsint 
pictate in mijloc cu sfântul Gheorghe călare ucigiml balaurul. S-ar putea 
cii aceast \ reprezentare mitică să fi intrat in iconografia ortodoxă prin 
iconografia Călăreţului trac atit de frecventă in valea Dunării. în perimetrul 
căreia s-au găsit multe asemenea mici basoreliefuri sculptate in marmură. 

Insă cele m semnificative monumente funerare de tip stiliraorf. 
numite impropriu ..troiţe”, erau sub formă simplă de coloana cerului, de 
coloana fasonată tip irminsul, de coloană în 7 cu coarne de conracrars, cu 
disc solar, cu roată solară M . 

Fu-eare din aceste tipuri de monumente funerare stilimorte refl octa 
un aspect funcţional in mitologia morţii legat cind de cultul cerului şi al 
stil pilor cereşti, tind de cultul soarelui şi razelor lui. Toate aceste elemente 
ale cosmosului au legături indisolubile cu concepţia oosmistă a vieţii şi 
morţii, cu viziunea terestră a acestui cosraisrn. Elementele firii participă 
activ La drama evoluţiei cosmosului, din care fac parte integrantă naşte¬ 
rea. viaţa şi moartea omului, pentru că existenţa spirituală a omului este 
in permanentă interdependenţă cu existenţa materială a cosmosului. 

Spre deosebire do troiţe şi rugi slnt crucile ţărăneşti de lemn (do undo 
şi numele lor de lemne sau stVpi ) şi de piatră. Crucile de lerau cele mai vechi 
sint aşa-zisele cru-i bărbăteşti sau stVpi bărbăteşti. 1)3 fapt. acestea sint 
vechile însemne stilimorfe de mormint daco-rom tue, zgiriato discre t la 
cap cu o cruce. După crucile bărbăteşti vin in importanţă crucile femei eşti, 
«are sint şi ele stilpi d* nnrmint cu braţe scurte laterale. Cruoile bărbă¬ 
teşti se puneau numii la capul inerţilor, şi cele fenueşti numai la capul 
moartelor, indiferent de virstă. P.* lingă rolul de semne funerare si do 
însemne apotropaice. crucile bărbăteşti mai îndeplineau uneori pa’pLan 
magic., mitic şi rolul de instrumente erotice. Erau prevăzute la mijlocul 
lor eu un orificiu in care se afla un cep. Babele satului furau cepul stil- 
pulm şi făceau vrăji de dragoste cu el. 

Pol atit de interesante sub raport morfologic, ornamental şi simbolic 
sint crucile de piatră. Nu ne referim la marile cruci do piatră boiereşti şi 
voievodale care străjuiau incintele unor foste drumuri do diligenţă alo 
ţuni. oi la crucile modeste de. ţară. Adesea pentru un mormint dublu erau 
cruci de piatră îngemănate. Dar şi pentru un mormint do părinţi şi copii 
erau îngemănate cruci mari cu cruci mici. Unele cruci de piatră erau pro¬ 


tejate de vn baldachin de piatră. Majoritatea aveau gravate pe braţe soarele 
şi luna. I 

Românul foloseşte patru feluri de morminte : mormîntul gol sau 
cenotaful, pentru cei ce au murit printre străini şi li s-au pierdut urmele 



Slclâ funerara cu A.lam fi Eva, după 
Gh. A Idea. 



Cruce dubla de piatra, zona Buzău» 
dupA Gh. Aldra. 


morţii. Mormintele goale sc cunoşteau după stilpul «le la cap care uneori 
purta o pasăre a sufletului; mormîntul <« simulacru de mori conţinea un 
brad fasonat in chip de om, îmbrăcat, aşezat in sicriu şi ingîopat după 
regulă, Însemnat cu un Htilp special; mormîntul propriu<is, ea rezultat 
al înhumării în pămtnl (care este de două feluri, cum vom constata îndată), 
si cr ipta , moi mint ul zidit ca o încăpere in « arc* se punea sicriul. 

Moiniintul propriu-zis prezintă două variante funcţionale: un mormint 
curat (de eicu eponim, de om bun şi bfttrin, de strămoş sau moş, considerat 
mormint sjînt. şi un mormint de om de omenie in sat) şi opuse acestora. 
morminte r purtate (de om demonic, de vrăjitor etc.). Peni ni strămoşul şi 
moşul divinizat, moi mini ul aşezat in anume parte de moşie era însemnat 
pr intr-im pom Jrvdifer (in zona dcaluriloi) şl un brad (la munte), Înconjurat 
cu un prag de piatră, in cerc , ceea ce simboliza un fel de heroon arhaic. 
Acest tip de mormint sacrosanct mai era imaginat şi ca un lemenos local. 
Pentru oamenii de omenie mormîntul nu avea nimic neobişnuit, era puţin 
ridicat de la pftmlnt, înconjurat cu un cerc de pietre sau cu o cunună din 
cetind de brad (anual Împrospătată); cercul şi cununa semnificau protecţia 
rituală împotriva eventualilor profanatori. 

Mormîntul spurcat — al omului demonic — nu se deosebea morfologic 
de cel obişnuit, numai că se cunoştea după borta din dreptul capului, 
numită şi „răsuflătoarea strigoiului”, si după numărul marc de obiecte 
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tăioase, cuţite, seceri, cotoare şi virfuri de topoare înfipte în mormînt de 
rudele sau prietenii celui mort, car»* emu chinuiţi mereu in somn. astfel 
incit după numărul acestor obiecte ascuţite se putea socoti cam cite per¬ 
soane erau obsedate de demonismul mortului. Fiecare obiect ascuţit se 



credea că împiedica ieşirea in lume noaptea a strigoiului sau moroiului ca 
sa facil rau semenilor şi rudelor lui. Tot om demoniac era considerat in 
r*®,. y v r. L ee *': a lual Mormintul acestuia nu se făcea in sat, in 
jurul bisericii sau in cimitir, ci in afara satului, la hotare, intr-un loc pustiu, 
pentru a nu al rage după sine. prin autosugestie imitativă, si altor consăteni, 
aceeaşi nelegiuire. 

Simeon FI. Marian descrie cu lux de amănunte acest soi de mormînt 
d.mioniae. numit smamen. Trecătorii pe lingă un sniamen erau datori să 

monninr ,n T'. m ! t ,0,nn, ‘- vreascuri - pietre, ca să împiedice ieşirea din 
n onmni a omului demoniac, spre a nu face rău noaptea semenilor lui. 

ninir l , l n ţJ rma,l . , P 1 . 1 ' 1, ‘ vr '«‘^ , un lua proporţiile unei movile, i se dădea foc 
de trn Uori ,,,ormmlul *' a ^o\o^ altor lemne şi vreascuri zvirlitc 

*» rp f pr > loarn la concepţia despre 

" ur ’JSShl, " rţ ' •' 1,11,1,1,11 ,UQCn ‘ r - ""pune «a ne oprim puţin 
Mrnarive nr i “ÎP"®*® s, ‘ rcflucU ' 1 »> '""‘1'' <lin ode mai repro¬ 

şa ni-,• ep ! C , e 11 !' 1 " , ' ratuni P°P“*“™ romă neţii. Trebuie inşi 
a D«diis.‘ L 1 | Ca| V l ™'“ nu vom «ntrepiinde o analiză exhaustivă 
r '-P'"- la care n.icfcnm, ei numai vom extrage şi sublinia 
TS J " Stlf,Ci " ronce r’ i ' Mitologici a morţii, ca parte 
“Sto* c ;dnpn- viaţa Şi lume la poporul romăn. Restul 
aspectelor produselor epice pot fi urmărite in lucrările monografice consa¬ 


crate lor. care in prezent sint destule, pentru a satisfac© toate cerinţele 
unei cunoaşteri complexe. 

25. IlaIadele morfii. — în legătură cu mitologia morţii — trebuie să 
amintim îndeosebi două balade : Mioriţa şi Meşterul Manole, care au ca 
motiv dramatic o moarte violenta, cu profunde repercusiuni spirituale •, 
Insă pentru cauze diferite şi rituri diferite. Mioriţa insă prezintă, sub ra¬ 
portul mitologiei morţii, mai multe perspective de investigaţie, deoarece 
motivul morţii are reverberaţii in patru genuri literare : baladă, colindă, 
bocet şi cin fer liric. Acceptarea morţii violente apare clară in cele patru 
episoade ale baladei: dialogul ciobanului cu mioara, testamentul cioba¬ 
nului. măicuţa bătriuă şi imnorinintarca ca nuntă, este transfigurată in 
colindă, accentuată in bocet şi transsimbolizată iu ctntecul liric. 

Meşterul Manole , sub raportul mitologiei morţii, prezintă o singură 
perspectivă de investigaţie, deoarece balada nu arc reverberaţii epice in 
alte genuri literare. Acceptarea morţii violente prezintă o dublă dramă 
«imună din cauza participării active a două persoane la moarte (soţul 
soţia însărcinată). 

Din expunerea motivului morţii in aceste două balade nu reiese com¬ 
plet concepţia despre moarte a eroilor şi prin aceasta concepţia despre 
moarte a românului. Aşa se face că s-au încercat nenumărate speculaţii 
filozofice, psihologice, sociologie, etnologie şi mitologice despre concepţia 
despre moarte a romănului care se reflectă in aceste două balade. O succintă 
trecere in revistă a ipotezelor şi teoriilor referitoare la concepţia românului 
asupra morţii, aşa cum se reflectă in aceste două balade, ne va clarifica 
«tema discuţiei. 

Concepţia despre moarte face parte Integrantă din concepţia despre 
viaţă şi lume a unei comunităţi ctuice. Pentru a putea sesiza iu ce constă 
concepţia despre moarte posedăm două căi : 1) să analizăm toate obiceiurile 
rinduito cu ocazia morţii şi să le raportăm apoi la concepţia despre viaţă 
si lume. sau 2) să desprindem din concepţia despre viaţă şi lume ideile 
•şi sentimentele care reflectă moartea sau care se referă la moarte. 

Preopinenţii concepţiei despre moarte la români au pornit, dc cele 
mai multe ori dc la ipoteze de lucru, dacă nu chiar dc la teorii fără suport 
cultural comunitar-etnic : cutumele, datinile şi tradiţiile legate de moarte. 

In partea introductivă la antologia de texte ale temei Mioriţa in 
literatura română, Adrian Fochi a prezentat tipologia, circulaţia şi geneza 
baladei *\ Pentru mitologia morţii, dc un interes deosebit este capitolul 
„stadiul actual al problemei”, din care se detaşează interpretarea autoru¬ 
lui deoarece trece in revistă ipotezele si teoriile despre geneza si funcţiu¬ 
nea baladei, in care semnificative sini : concepţia despre moarte a cioba¬ 
nului din baladă, care. se identifică sau nu cu concepţia poporului român 
despre moarte; atitudinea ciobanului in faţa morţii (fatalistă, pesimistă, 
optimistă, mistică etc.); atitudinea oiţei năzdrăvane in faţa morţii stâpi- 
nului ei; atitudinea ciobanilor care il condamnă la moarte pe cel găsit 
vinovat pentru o vină reală sau fictivă; participarea naturii la moartea 
ciobanului. 

A. Fochi combate interpretarea ritualistă şi mitologică, interpreta¬ 
rea istorică, interpretarea estetizantă, interpretarea pseudolilozofică, mai 
puţin interpretarea etnografică, subliniază importanţa interpretării |nar~ 
xiste, considerfnd că tot ce s-a făcut pinft la data publicării studiului său 
,(in 1961) reprezintă numai o etapă de lucru referitoare la Mioriţa şi pre- 
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conizează, teoretic şi metodologic, drept ţel suprem pentru prezent. studiul 
tipologie, statistic, etnologic al oralităţii variantelor Mioriţei. 

Ceea ce insă trebuie luat iu consideraţie la Mioriţa este faptul că 
halada-colind face parte integrantă din mitologia morţii şi că această reali¬ 
tate spirituală a morţii nu poate fi desconsiderată. Conţinutul baladei 
Mioriţa-colind ca temă mitologică a morţii este problema numărul unu a 
analizei care rămlue permanent deschisă cercetării; modul cum este poe- 
matizat acest conţinut in cultura română este alt aspect al cercetării 
problema numărul doi. O cercetare integrală nu trebuie să pedaleze 
numai pe un aspect in dauna celuilalt. In măsura in care exegeza tipo¬ 
logică, statistică, lingvistică ete. aduce lămuriri asupra conţinutului bala- 
d ei-colind, se poate vorbi de un progres formal, nu de fond, in cercetarea 
„problemei Mioriţa". 

Iar in ceea ce priveşte interpretarea mitologică a Mioriţei . considerăm 
că problema nu poate fi abandonată, ci reconsiderată iu perspectiva mito¬ 
logiei morţii, ca problemă esenţială a mitologiei române. 

Octavian Buhociu remarcă** in această privinţă „cinci diiecţii prin¬ 
cipale de interpretare” a conţinutului baladei Mioriţa şi, implicit, a conc ep- 
ţiei despre moarte a ciobanului : direcţia păstorească. Ovid Densusianu 
şi D. Oaraeostea refuză, după dinsul, „resemnarea şi fatalitatea eroului 
principal, ca nefirească vieţii păstoreşti”. Gh. Vrabie, L. Husu şi chiar 
Octavian Buhociu consideră Mioriţa ca fiind bazată pe un substrat legen¬ 
dar pastoral ; II. direcţia comparatistă , tracică şi geto-dacieă. Al. Odobescu 
derivă Mioriţa din cîntecul lui Linos din mitologia greacă. George Cosbuc 
consideră Mioriţa a fi fost un bocet de origine indo-europeană care s-a 
transformat mai apoi in cintec solar ; Th. Speranţia leagă Mioriţa de cultul 
Cabirilor; H. Sanielevici asimilează pe croul-cioban cu Zalmoxis • Dan 
Bot ta susţine că fatalismul ciobanului erou exprimă sentimentul solidari¬ 
tăţii universale, cosmice, a unei străvechi credinţe tracice despre „moartea 
nupţială”: III. direcţia ritualistică , care pune accentul pe ritul de fnmor- 
mîntare, iniţiată de Ion Muşlea, continuată de Constantin Brăiloiu si alţii 
Această direcţie prezintă sec riturile de inmormintare, însă nu ajunge la 
desprinderea concepţiei despre moaite, deşi ar fi fost cea mai indicată ca 
pornind do la materiale sociologice să ajungă la o concluzie filozofică 
dacă nu mitologică ; IV. direcţia filozofică-estetică, reprezentată de DulUu 
Zamfirescu. Lucian Blaga, George C'ăl in eseu, I co Spitzer, Lorenzo Benzi 
Eugen Lovinescu, Constantin Noica, Li viu Rusu ; V. direcţia istorico reli¬ 
gioasă a lui Mircea El iade, in caro se precizează că „uciderea \ iolentă ( > 

este un act sacru, (...) in care victima îndeplineşte un rol de demiurg 
la crearea (...)” a ceva. Mircea Eliade susţine că eroul Mioriţei „reuşeşte 
mutaţia unui eveniment nefericii intr-unui sacru (...) prin c:m* (. ) triumfă 

de propria-i soartă”. O. Buhociu susţine că, după M. Eliade, ..eroul mioritic 
a reuşit sa dea un sens nefericirii hale, nu ca eveniment personal, istoric 
ci sacru, impumnd un sens absurdului, răspunzind primi-o feerie nupţială 
nenorocirii si morţii 

Octavian Buhociu, in concluziile la studiul său despre „poezia pas¬ 
torală , lasă să se înţeleagă că Mioriţa vine in legătură cu „fapte de viaţă 
în acelaşi timp sociale şi religioase, cu credinţe mngico-mitologice, dintre 
caic [aminteşte] mituri animaliere , rituri de calendar, de iniţiere, do nuntă, 
de moarte, elemente de ordinul parentării, caro in ausamblul lor nu se 
explică decit prin predecesorii <laco-geţi şi priu continua vieţuire, (.. .> 
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lupta permanentă, pe acelaşi teritoriu din preistorie pină in zilele noas¬ 
tre” **. 

Pentru noi, ciobanul charismalic din balada Mioriţa reprezintă, in 
planul mitologiei morţii, transsimbolizarea epică a eroisiru mortului , care 
a dat un sens etic apropiatei lui morţi, în urma unei judecaţi pastorale 
intre fraţi, pentru un eveniment aparent anodin. Tot pe plan mitologic 
trebuie privită şi oaia năzdrăvană , care este eroul secundar al baladei, prin 
rolul ci protector si divinatoriu asupra destinului eroului principal. 

A doua baladă reprezentativă pentru tema morţii violente este 
Meşterul Manule. E vorba de construcţia Mănăstirii Argeş, ale cărei ziduri 
se prăbuşeau noapte de noapte. Pentru ca zidurile să nu se mai prăbu¬ 
şească, zidarii recurg la o superstiţie străveche : sacrificarea soţiei unuia 
dintre ei, care va veni prima cu bucate a doua zi dis-dc-dimineaţa. Sacrifi¬ 
ciul la care se referă zidarii, in cap cu meşterul lor Manole, face parte 
dintr-un rit de consolidare a coust rucţiilor, care se desfăşura in trecut iu 
două forme rituale : 1) sacrificarea (unui copil sau om matur) pnn îngro¬ 
parea lui de viu in construcţie sau sacrificarea pnn substituire (a unui 
animal domestic) şi 2) măsurarea intr-ascuns a umbrei unui om şi îngro¬ 
parea ei in zidurile ce trebuiau consolidate. In cele două variante ale pri¬ 
mului caz, moartea era violentă, iu al doilea unic caz, moartea era lentă. 
Ambele feluri de moarte aveau insă, sub raport magic, aceeaşi semnifi¬ 
caţie mitică. Zidarii se leagă să nu spună nimic soţiilor lor despre liotări- 
rea pe care au luat-o. Singur Meşterul Manole e corect; ceilalţi zidari îşi 
previn soţiile, care intirzie dimineaţa să vină cu merindele. Singură soţia 
iui Manole, după ce dă sin copilului, porneşte repede cu merindele spre 
mănăstire. Manole o vede de pe schelă, roagă zincle bune să-l ajute să pună 
piedici nenumărate in calea soţiei lui : furtuna, fiare sălbatice, scorpia etc. 
Totul e zadarnic, soţia lui Manole infringe toate greutăţile şi ajunge la 
timp cu merindele la construcţie. Se urcă pe schelă. Manole, distrus de pro¬ 
pria lui soartă crudă, pune soţia in dreptul zidului si-ncepc a o zidi. Ea, 
crezi ud intii că c o glumă, ride ; apoi se roagă să nu mai glumească pentru 
că : „zidul rău ostringe,/ ţiţişoara-ofringe,/ copUaşu-iplinge(. ; .) .Manole>, 
tinindu-şi legămlntul, sfirşeşte prin a o îngropa in zid şi, minune, zidurile 
nu s-au inai prăbuşit in noaptea in care a vegheat lingă zidul din care parca 
auzea mereu glasul stins al soţiei : „Manole, Manole (..Opera lui a fost 
consolidata priu sacrificiul lui suprem : femeia iubita, soţie şi muM. 
întrebat de principele Negru Vodă dacă e in -stare st facă altă minăstire 
tot atit de frumoasă, Manole răspunde că «• m stare să facă UUA şiimai 
frumoasă. Atunci Negru Vodă dă ordin să se coboare scările pentru ca 
zidarii să moară pe acoperiş, sa nu mai poată crea altă operă do artă 
tr-altă parte. Zidarii îşi fac aripi de şindrilă, care se fnug în zbor şi cad 
morţi la pămint. în locul unde a căzut Meşterul Manole a ţîşmt un izror 
cu „apa limpede ca lacrima”. ... aetgk 

în baladă intervine de două ori miraculosul: intii cind soţia este 
împiedicată să ajungă la soţul ei de stihiile lumii dezlănţuite de ' in f^ ,ine 
şi a doua oară cind şinele bune au grijă de soarta copilului femeii sacrificate. 

Balada Meşterul Manole simbolizează drama creatorului de arta 
carc-şi sacrifică Înseşi soţia, copilul şi proprin-i viaţă pentru ea opera lm 
să se desăvirşească. 

în legătură cu balada Meşterul Manole , care rivalizează in valoare 
cu balada Mioriţa , ne vom opri la citcva comentarii mai recente. In co¬ 
mentariul lui, Mircea Eliade subliniază arhaismul temei sacrificiului, prin 


configuraţia preindb-ouropeanfl, paleoindo-europeană şi tracă. Jmolarca 
unei femei pentru consolidarea unei construcţii sacre, devenita o Tăpo- 
dopenl, este considerat;! motivul dramatic al unei morţi violente, cu seni¬ 
nătate acceptată M . 

Intr-un eseu consacrat relaţiei dintre moarte şi iubire in cultura 
românească, Alox. lănasc susţine că mitul si viziunea morţii deţin o 
pondere culturală apreciabilă şi că ponderea cea mai mare nu o au atit 

5? T™/*- deg î! jă V n se, ( ,s l M ‘ si,nis t, fatalist, depresiv, sflşietor, 
tragic, care dcutalizcază, cit mai ales cele cu un sens eroic, tonifiant, 
spiritualizat, plenar etico-estetic, care plasează pe român la un nivel su¬ 
pei lor de viaţa culturală, dominată de dorul nemuririi spirituale Teoria 
mor/u eroice este secundată de aplicaţia ei la mitul si viziunea morţii in 
baladele M ion fa si Mcştenil Manolr ,s . 1 

28. Murea Trecere. - Un aspect important al mitologiei mărfii la 
roman, se refera la ceea ce -a numit Marea Trecere , ilar nu precumpănitor 
la procesul mitic iu muc al Marii Treceri, cit la condiţiile, sccnăria şi făp¬ 
turile caro participă la acest unic eveniment, care nu e reversibil Două 
catrene dintr-un bocet definesc lapidar Marea Trecere : „Te-ai dus, omule 
dus. pe UI1 drum nesupus,/ un drum fArft suflare/ ce-utoarceri n-are./ 
le-a. dus omule, dus., cu capul spre apus,/ pe-un drum blestemat./ in 
pustiu fărfl hat (..” 

La Marea Trecere participă una diu făpturile psihopompe : pasărea 
sufletului, calnl, bradul ete. Am urmărit cum pasărea sufletului in ipo¬ 
staza de făptură mirifică poartă sufletul celui decedat pe drumul fără întoar¬ 
cere predestinat de urse. De asemenea rolul calului psihopomp • calul alb 
sau solar caro urcă sufletul spre rai; calul negru, infernal 11 coboară spre 
Iad ; ajutaţi dc v.ntun prielnice sau neprielnice, de cintcce serafice sau de 
urlete si jale. 

Dar şi bradul psihopomp joacă un rol in Marca Trecere a sufletului 
mortului din Lumea aceasta în Lumea cealaltă. E rolul de altfel relevat 
in întreaga coexistenţă bioeosmică si comuniune spirituală a bradului cu 
omul Iată ce sene in această privinţă Simeon Florea Marian : ..un bocet 

? , SUfletUl celui ră P° Rat » în călătoria lui din Lumea 
aceasta in cealaltă, trebuie să treacă peste o mare foarte adlncă, care in- 
conjoară pămintul si care se numeşte (...) .Sorbul pămtntului. în ripa 

ÎÎSSm^u 8114 T numlt bradul ztnelor - Ajungtod sufletul 

r ° ag i să * i S , ntindă vil *furile ea să poată trece pe ele de cea¬ 
laltă parte de mare. Bradul ii răspunde intiia oară că s-a încuibat intr-insul 
un şotmulef , a doua oară (...) o vidră şi a treia oară (...) o str/mană, si 
eă pnn urmare nu poate să-i întindă viiturile, căci cum i le-ar întinde 
£“£25 a °® St0ra !rw v ietăţi. ar prinde a şuiera şi a lătra, şi el speriin- 
d V. e t ^5 M ?, in J nare - unn: * ,,lsi totu ^ • ^adul se glndoa / sitrupi- 

nlmejl^«AZ**™ ^ * âri 

miti ~° ** fă P luriî< * mitologice care au intervenit piuă 

tăti dee .sTd K^, r n ; lal( ' SaU accidonta,c ' S P”* a întinzi «m im*u- 

SiuA Su • dup f C î? a t cten,, ,or - Unele au lactee maieuHe 

m tîmmii provoacă expierea), altele un caracter apotropaic (apără cadavrul 

D î^ nnE C M d ° n ' d<,) ’ * ,loIc ** caracter psihopomp (călăuzesc 
^ l fîîVi™ “ 22 ? -! n Marca Trecere » de pe Lumea asta pe Lumea cealaltă, 
pe Calea fără întoarcere, pe Apa Simbetei sau prin Vămile văzduhului); 



altele un caracter tropăie (de depăşire a morţii, de triumf al vieţii a»”pra 
morţii). 

Daimonologiu morţii la români relevă primele reacţii ale omului in 
legătură cu „misterul morţii” şi încercările de a-1 descifra M . 

27. Demonii arhetipali ai morţii. Conform concepţiei mitologice 
a poporului român, demonii arhetipali ai morţii au fost : strigoii, moroii, 
pricolicii, trieolicii şi spiriduşii. Aceste cinci soiuri de demoni ai morţii, 
adesea confundaţi structural şi funcţional de folclorişti, insă permanent 
diferenţiaţi de săteni, reprezentau in fond cinei stadii de evoluţie a dai- 
monismului mitic funciar. Cum vom constata, in cele ee urmează, strigoii 
reprezintă stadiul primar, genuin, primitiv, cu rezonanţe magico-mitice 
profunde in mentalitatea comunitară piuă în pragul secolului al XX-lea. 
Moroii, pricolicii, trieolicii si spiriduşii reprezintă stadii ulterioare, din ce 
in ee mai complexate, insă. paradoxal, mai involuate sub raportul rele¬ 
vării gradului lor de demonism funerar. Procesului lor de involuţie demo- 
nologicâ (de la strigoi la moroi, şi de la aceştia la pricolici şi trieoliei) ii 
corespunde un proces artificial de desdemonisare violentă, pină la anularea 
totală a funcţiunii lor funerare (desstrigoire. desmoroire, despricolire, des- 
trieolire). 

In întruchiparea lor fantastică, strigoii şi moroii slnt sexuaţi. Cel 
puţin aşa ii imilnim in superstiţii, credinţe, descintece şi basme mitice. 
Pricolicii şi trieolicii slnt asexuaţi, ceea ce ar putea să însemne, sub raport 
mitologic, eă demonismul lor poate fi de concepţie mitică mai veche. S-ar 
putea să fie rodul unui demonism străvechi, iar demonismul strigoilor, 
moroilor, pricolicilor şi trieolicilor al unui demonisn mai nou, provenit 
din pierderea androginismului lor prin sexuale. 


Gemi gnostica. Orlcu crucificat, după 
Andri Boulangcr. 


MITOLOGIA STRĂMOŞILOR ŞI MOŞILOR 


1. Eroizarea, genifiearea şi divinizarea morţilor. — Tot atit de im¬ 
portante sub raportul structurii generative a mitologiei române sint, in 
ansamblul lor, şi credinţele, datinile, tradiţiile referitoare la cultul stră¬ 
moşilor si moşilor. 

La drept vorbind, mitologia strămoşilor şi moşilor este o transfigu¬ 
rare şi hiperbolizare a unor aspecte ale mitologiei morţii. Un istoric al 
folclorului juridic , Emil Jobb6-Duval, mergind pe urmele Fastelor lui 
Ovidiu, scrie despre relaţia dintre cultul morţilor şi cultul strămoşilor: 
„La romani, in particular, cultul strămoşilor se sprijinea inainte de toate 
pe teama de morţi, şi, numai cu titlu subsidiar, pe dorinţa de a concilia 
bunăvoinţa lor şi de a le evita dincolo de mormint o viaţă umilă şi dure¬ 
roasă” x . ^ 1 

De altfel, prin strămoşi şi moşi înţelegem trei soiuri de făpturi mitice, 
intre care există o deosebire gradual-progresivă do consacrare : 

7 eroizarea morţilor la autohtoni, incepind din perioada primitivă — 
epoca bronzului şi a fierului. Ca primă treaptă de consacrare, eroizarea 
mortului trece prin două faze istorico şi anume prin : 1) eroizarea ecvestră, 
in iconografia căreia imaginea simbolică a mortului este ilustrată de un 
„cavaler - simbolul mortului - purtat de un oal psihopomp in lumea 
umbrelor; şi 2) eroizarea iconică a mortului ca strămoş şi moş gentilico- 
tnbal. Acest al doilea fel de eroizare este redat de trei categorii de eroi 
muici şi anume de eroi eponimi, eroi culturali — civilizatori şi eroi salva¬ 
tori. Dar despre aceste trei categorii de eroi mitici ne vo n osujia cu precă¬ 
dere in capitolul consacrat eroologiei; 

- genifiearea strămoşilor şi moşilor ca făpturi mitice protectoare; 
ca genn apotropaice ale vetrei, casei şi gospodăriei unei familii, ca şi a spiţei 
de neam şi a moşiei unui n am. în acest stadiu strămoşii si moşii deţin 
un rol important In viaţa spirituală a co nunitiţii lor de familie şi de neam. 
•Sint invocaţi ori de cite ori f t nilia sau neamul e in primejdie acută şi 
tot de atitea ori cin 1 fa nilia sau ne imul se căleşte de fericire şi bucurie; 

— divinizarea strămoşilor şi moşilor este ultima treaptă de cons;icrare 
la care aceste făpturi mitice ajung ’. în acest stadiu final al mitologiei stră- 

oarp^nif‘ mu - Uor s . e alcătuieşte primul nucleu sistemic de personaje divine , 
care anticipează mitologia dacă închegată in secolele VI-I i.o.n. şi in seco- 

olc I şi II al e.n. şi continuă prin mitologia daco romană intr-o formă 
noua in mitologia română. Deci cam do la începutul mileniului I i.e.n. 
wî poate vorbi de o mitologie a strămoşilor şi moşilor ca divinităţi tutelare 
ae ordin gentilico-tribal, din care va germina mai apoi treptat întregul 
panteon mitologic dac si mai apoi daco roman. ca substrat al mitologiei 
poporului român, aşa cura il cunoaştem pină i i rjzent. 


2. Fratrocraţiai mitică. Strămoşii şi moşii In daci continuă, pe 
planul mitologici române, fratroeraţia gerontolatrlcă a oamenilor bătrini 
şi buni ni comunităţilor pre- şi protoromâneşti t *au străromâneşti). Jacquee 
Xuma Lambert * consilieră că există vestigii ale unei primitive comunităţi 
fratriarhale la unele populaţii arhaice extraeiiropene şi in Europa la celţii 
din Irlanda medievală. Extinzind cercetările lui Jacques N. Iminbert, 
noi am ajuns la constatarea că, in varianta românească, comunitatea 
fratriarhală la predecesorii poporului român era supusă unei conduceri 
colective intii de tip gentilic şi apoi de tip gerontic sau seniorial. Toate 
căpeteniile spiţelor de neam. care erau oameni bătrini şi buni, alcătuiau 
un fel de organism gerontocratic. Puterea normativă, judecătorească, 
administrativă şi mitologică era comunitar fratriarhală. Nu cunoaştem 
deocamdată alte aspecte ale fratrocraţiei gentilice la pre - şi protoromăni , 
dar presupunem eă membrii întregii comunităţi gentilice-tribale (indiferent 
«le sex. virstă şi rang) sau ai comunităţii de neam extins se considerau 
fraţi intre ei. Presupunerea noastră se întemeiază pe emergenţa acestor 
instituţii fratriarhale din mentalitatea primară care domina comunitatea 
primitivă, apoi arhaică a daco-ronianilor şi, in fine, a protoromâiiilor. 

Mitificarea gradată şi progresivă a strămoşilor şi moşilor autohtoni 
nu este un proces mitopric excepţional, ci unul obişnuit la aproape toate 
popoarele lumii. Este suficient un exemplu de sursă indo-europeană, deci 
apropiată nouă, spre a ne edifica suficient asupra acestui proces istoric : 
mitologia manilor, larilor şi penaţilor la romani. 

Prin strămoşi şi moşi înţelegem şi noi românii cam ceea ce înţelegeau 
romanii in mod general prin mani şi mai apoi prin lari şi penaţi. Din rela¬ 
tările istoricilor culturii antice romane reiese că manii au fast consideraţi 
„umbrele morţilor”, mai precis, străvechi „spirite ale morţilor” şi că erau 
veneraţi printr-un autentic „cult al morţilor”. Uncie „umbre ale morţi¬ 
lor” erau consacrate ca „genii binefăcătoare”, numite lares. iar altele ca 
..genii răufăcătoare”, numite larvar. Deşi aveau caractere de genii, manii 
au fast asimilaţi ca zei domestici (pc stelele funerare, romanii ii menţionau 
in inscripţii: Dii manes) şi totodată ca zei aisvbpămfntului, ai „imperiului 
morţilor”. După datina romană, manii reveneau «le trei ori pc pămint, 
la sărbători funerare, ca să-şi revadă in taină rudele. De unde şi locuţiunea : 
veneau din „lumea manilor”, adică din imperiul subteran al umbrelor. 

în istoria mitologiei universale, cultul manilor in general a fost ex¬ 
plicat prin teoria aşa-zisă manistâ. La originea notificării şi cultului după 
teoria raanistă se aflau zeificările strămoşilor şi moşilor etnici. Idee-a in 
germene a fost enunţată de Evhcmer din Messina, după care manii ar 
fi morţi divinizaţi. Divinizarea morţilor la romani a fost reluată din per¬ 
spectiva pozitivismului modern de Fustei deCoulauges 4 , de E. B. Ta.vlor 4 , 
deHerbertSpeneer *. Monismul in concepţia filozofilor culturii şi a istori¬ 
cilor religiei actuale este „o explicaţie parţială care nu ţine socoteală de 
toate comp«)iioiitele care au contribuit Ia ulcea unor făpturi ce transcend 
lumea". 

în accepţia noastră manii reeditează, la nivel etnic, din puterea cos- 
mocraţilor acele trăsături de caracter care fac din ei făpturi mitice etno- 
cratice. Cu fiece generaţie adaosă, manii reînnoiesc şi perfectează modul 
de viaţă al comunităţii din care provin. în alţi termeni, manii reduplieă 
pe plan comunitar pc lingă hierofania cosmocraţilor şi nomofania lor. 

Cultul pe care comunităţile etnice il atribuie manilor nu este 
lipsit deci de somnifieaţie mitică. Descifrarea acestei semnificaţii depinde 
de gradul lor de venerare şi condiţiile in care se desfăşoară această vene- 
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rare. Ei simbolizează sacralizarea imanentului care anticipează transcen¬ 
dentul divinizat, 

în accepţia lui M- Eliadc, moartea transeeiule condiţia umană. Această 
transeondere nu se referă numai la morţi şi numai la lumea de dincolo (indi¬ 
ferent unde se afli aceasta), ci şi la sacralitatea imanentă a morţii in general 
fti a strămoşilor şi moşilor in special, reconfirmată şi potenţată prin cultul 
«le rang divin al ultimilor. Din strămoşi şi moşi consacraţi «le comunitate 
se recrutează mai apoi o bună parte, dacă nu chiar întregul panteon mitic 
al popoarelor. 

Larii au fost consideraţi iniţial gmii tutelare ale căminului, recrutate 
din acele suflete ale morţilor care au animat oamenii buni şi care au exer¬ 
citat in noua lor ipostază o „influenţă protectoare” asupra căminului, 
conceput ca vatră pe « are arde focul sacru ffocus). De li cămin şi vatră 
cu focul sacru, cultul lor a început să fie întreţinut pe un altar special, în 
atrium. Peste focul sacru «le pe altar, fiecare membru al familiei punea 
miresme, solicitind prin fumigaţii protecţia lirilor. Uneori influenţa lor 
protectoare se extinde şi asupra spiţei de neam din care făceau parte, 
ca şi asupra părţilor de moşie cu toate acareturile şi instalaţiile ce aparţi¬ 
neau familiei sau spiţei «le neam. Iu această ultimă situaţie l ares fa miliares 
îşi lărgeau atribuţiile «le spirite protectoare ca: lan» compitales, riale», 
rurale» (protecţia referitoare li cimpii, răscruci, drumuri şi sate). Iniţial, 
larii an fast înfăţişaţi ca bătrini. Apoi reprezentaţi in arta funerari ca 
tineri, spre a desemna nemurirea lor. Indiferent de înfăţişarea lor, ei figu¬ 
rau pe stele bind licori divine dintr-un corn de bovideu (cornua; rvthon). 

Pe lingă lari, ca genii protectoare ale căminului, existau li romani 
şi lartae, ca genii «lestructoare ale căminului, l^arvae-lc se recrutau «lintre 
sufletele foştilor oameni răi, hoţi şi criminali. 

Ca genii răufăcătoare, larvao-le erau sortite să rătăcească mereu pe 
pămint şi să-şi exercite puterea nefastă numai asupra celor de-o teapă cu 
ele, asupra răilor, hoţilor şi criminalilor. 

I^i rindul lor. penaţii au fost şi ei consideraţi de romani ca „zei ai 
casei”. Legendele mitice iclatau că penaţii au croat casele cu toate bunu¬ 
rile mobile şi imobile. 

Conform teoriei lui Kvhemer «lin Messina s-ar putea susţine că 
penaţii au stat la originea unor divinităţi perechi din panteonul mitologiei 
romane. 

Ca zei ai casei — penaţii erau toţi strămoşii (deci zei foarte bătrini) 
care participaseră Ia întărirea şi extinderea casei şi moşiei familiare. Din 
acest punct de vedere so poate vorbi «le o rudenie divină intre penaţii 
aceleiaşi comunităţi etnice care arc la bază o rudenie umană continuată 
astfel şi post-mortoin. Penaţii in ansamblul lor erau figuraţi prin bătrini 
cu capetele acoperite cu răi , cee a cc denota sacralitatea lor. Cultul lor, 

similar celui al lirilor. a supravieţuit in Oltenia la bocitorii acoperiţi 
cu nafraine pe cap. 

După această precizare a pro.emlui mitopeic al divinizării stră¬ 
moşilor şi moşilor la autohtoni prin comparaţie «ai divinizarea manilor, 
urilor şi penaţilor la romani, doci intre două popoare cu substrat indo-eoro- 
pcan, se impune să ne oprim asupra documentelor otnoistorice care justi¬ 
fica aserţiunea noastră că strămoşii şi moşii la romăni sini iutii divinităţi 
domestic - şi apoi oomunitar-etnice de ordin pre- şi protoromănesc. 

Studiile «le iconografio arheologică Întreprinse comparat iv-isturic cu 
cele sistematice dc etnologie mitologică şi «1c istoric a mitologiei pe terito- 
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viul Daciei (înaintea erei rnwstro şi in era mxistră) uo «luc inevitabil la 
consultarea existenţei cultural-istorico a unei instituţii gerontocratice si 
totodată gerontolntrice. 

Strămoşii şi moşii au făcut parte In preistorie şi istorie din ceata 
oamenilor bătrini şi huni (denumiţi de latini homines veteres et boni ), care 
au condus intii comunităţile gentilico-tribalo şi apoi cele etnice «Io tipul 
obştilor săteşti şi au cr«-.il credinţe, «latini şi tradiţii de conduită ctieo-ju- 
ridică .şi magico-mitologi-o După expresul plastică a lui Mihail Emincscu, 
ceata bătrinilor era ,,«in;»i.r:re «le legi şi «latini” in comunităţile etnice 
româneşti. 

în timpul vieţii l«>r, strămoşii .şi moşii care erau căpetenii ale spiţelor 
do neam au exercitat o adevărat.! g-rontooraţie gentilico-tribală do tip fra- 
tr iar hal, pentru «*ă iu ultimă instanţă »oţi erau rude apropiate printr-o 
genealogie străveche. Această gcrontocraţie nu a fost, in stnictura ei, 
capricioasă, rigidă, dictatorială, opresivă, ci blajină, dc omenie, dreaptă, 
in termeni moderni, un fel de pre-democraţio genuin-coinunitară. 

Noi nu exagerăm şi nici nu fetişizăm gerontocraţia autohtonă, ci 
numai ii subliniem importanţa mitologică in condiţiile social-istorice in 
care a apărut şi s-a dezvoltat in viaţa poporului dac, daeo-roman şi la 
protoromâni. Gerontocraţia gentilico-tribală nu s-a substituit autorităţii 
de stat in Dacia, ci autoritatea dc stat a receptat unele sarcini şi atribuţii 
ale gerontocraţioi, care i-au convenit, ca atare, şi pe altele care nu o stin¬ 
ghereau lc-a lăsat să dăinuiască in spiritul jurisdicţiei naturale a aşa-ziselor 
bel agi nes dace 7 . 

Dc la gerontocraţia gentilico-tribală s-a trecut inevitabil, in condiţiile 
social-istorice corespunzătoare, la gerontodevofiune in viaţă, iar «lupă moar- 
tea „oamenilor bătrini şi buni” la gerontolatric postumă şi apoi la geronto- 
mit ologi e pmpriu-zisă. Aşa se face că gerou tonii toi ogia s-a reflectat in 
mitologia oficială dc stat in Dacia, in religia statului daco-roman şi in 
cele din urină in creştinismul primitiv ul formaţiunilor statale româneşti. 
Intre receptarea fondului gerontomitologici de către formaţiunile statale 
româneşti şi reflectarea conţinutului gerontomitologic ancestral «le către 
creştinismul primitiv constatăm modificări şi transsimbolizări forma!*. 

Cc a rămas «lin această gerontomitologic dacă şi daco-romană i ■ 
români ? 

3. Conceptele dc moş şi strămoş şi echivalentele lor feminine.— 
Intii o terminologie polisoinie-mitică a cuvintului moş. Cuvintul moş face 

f artc din termenii « are marchează ..rudenia dc singe in linie dreaptă*' •. 
n esenţa lui, cuvintul moş este „polisemie şi de circulaţie generală in limba 
română şi in «lialoctolo roraânoşti sud-dunăreno, cu sens primitiv şi, de 
bază, de om bătrin, dc moşneag şi unchieş „Denumeşte (la plural) seria 
ascendenţilor mai îndepărtaţi, genoraţiilo vechi, bătrinii, strămoşii, aco¬ 
perind aproape in întregime seimurile latino: avus, proavus, abacus. atarus, 
tritavus". Din orna derivă in rom. şi arom. auş, iar «lin proavus: strămoş, 
‘inaintaşul din cele mai îndepărtate timpuri al unei familii, al unui neam’, 
străbunic, străbun : arhaic str(ă)uş. Din moşi strămoşi — din timpurile 
cele mai vechi, derivă strămoştean, strămoşie. strămoş înseamnă tatăl bu¬ 
nicului sau al bunicii, răstrămoş şi răs-răsstrămoş. 

Intre termenul moş şi moaşă există, conform unor lingvişti, o dublă 
derivare din termenul masculin moş a termenilor feminini : moşa şi moaşă . 
sau invers, de la termenul feminin moaşa la cel masculin moş, «1«- soţ al 
moaşei. 
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v uşile Suciu constată cil, „In esenţa lui, cuvlntul moş tace puite din 
loiulul principal lexical ;»1 limbii roind ne, in limba albaneză fiimi moish 
fiHoah) mot — ‘timp, an (...), virată \ La macedoromâni, cuvintul moş 
..erivA din moaşe, iar Iu dacoromâni si meglenoromâni s-a refăcut un nou 
masculin moş, căci în aceste dialecte dispăruseră aus .şi papii. Formarea 
ina.s#-. moş s-ar fi intimplat după despărţirea dialectului aromân, de celelalte 
dialecte” ,0 . 

Din perspectiva lingvistică mitologică română indinihn spre deri¬ 
vare-a termenilor moşa. moaşa din moş. Două argumente justifică preferinţa 
noastră : 1) argumentul lui Vasile Suciu, că „din limba română termenul 

a pătruns şi in limba unor popoare vecine sau naţionalităţi con¬ 
locuitoare” sub forma moSul şi moiv in bulgară; In Iugoslavia (in C ruina şfi 
Timoc) mola, in Bosnia mo&uli , in ucraineană moiul. cu sensul de „bunic”, 
in maghiară mosnj, hi saşi Mosch, „moşneag, bunic”; 2) argumentul impli¬ 
caţiilor etimonului de moş iu terminologia etno-familială şi social-istoria I 
a comunităţii săteşti care desemnează in regiunea carpatică o puternică 
viaţă agricolă sau agropastorală (in Muntenia marcat in evul mediu prin 
moşnenie, in Moldova prin răzeşie şi in Transilvania prin nemeşia valahă — 
forme de proprietate agricolă liberă). Ion Donat a întocmit in 1956 o 
hartă a răspîndirii moşnenilor şi implicit a instituţiei moşneneşti . din care 
se poate constata importanţa acestei instituţii pentru istoria social-cultli¬ 
ra lă a poporului român; 3) şi argumentul etnologie, conform căruia insti¬ 
tuţia strămoşilor şi moşilor se menţine in istoria românilor piuă la treapta 
conducerii spirituale a comunităţilor săteşti (forme medievale de tipul obşti¬ 
lor săteşti dace ) ca dătătoare îndeobşte de legi şi datini, considemte in ansam¬ 
blul lor sfinte pentru că emanau «le la ceata de oameni bâtrlni şi buni 
(sanctificaţi de comunitatea gentilică). 

Rămăşiţe culturalo (rolicte instituţionale şi reminiscenţe ctico-juri- 
dice) de ordin mitic ale gerontocraţiei, uneori dublate şi de aspecte de 
gerontolutne, au supravieţuit pină la sfinţitul secolului al XlX-lca in viaţa 
poporului român. 

Geroiitocra|iu. Lejieit pămintului. Lofjea ţării. Judecata bătrînilor. 

Dintre relictelc instituţionale şi reminiscenţele etico-juridice ale geronto¬ 
craţiei autohtone trebuie să menţionăm organizarea social-istorica a satu¬ 
ri! feui H ?l .er românesc, cu mici variante regionale. Satul românesc 
liber era organizat in piramidă socială, in straturi suprapuse, in ordine 
ierarhica, de la mulţime la cete de virstă. sex, interese profesionale şi 
reprezentanţă comunitară.. La baza piramidei sociale se afla stratul opiniei 
săteşti, alcătuită din mulţime, din ..natul satului”, urma apoi stratul cetei 
de feciori (şi fecioare), stratul cetei de oameni vrednici (împărţit in subrete 
proiesionale) şi culmina cu stratul cetei de bă/rini , din care emu aleşi căpe- 
teMiin* satului. Fiecare strat comunitar-sătcsc îndeplinea o funcţiune social- 
istoricji bine precizată iu ierarhia de drepturi şi datorii săteşti. Să inter¬ 
pretam invers funcţiunile social-istorice ale ierarhiei in sat. Ceata de bă- 
tnni. pnn căpeteniile ci, exercita gerontofrairocraţia, dădea şi indrep- 
;V C £™, care era legea pâmtntului (numită restrictiv şi „obiceiul pămin- 
la,UI stabilea aplicaţiile practice ale legii, reglementările, compor¬ 
tamentele ctico-juridicc sau'jurisprudenţa sătească, caic au căpătat numele 
popular de datini. Declarau starea de alarmă, de război şi de pace in juris¬ 
dicţia lor teritorială. Profesau, in anumite ocazii, un fel de sacerdoţiu mitic: 
binccuvintind căsătoria, oficiind la moarte, stabilind penitenţe pentru 
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încălcările credinţei strămoşeşti. Mai mult, alcătuiau instrumente de jude¬ 
cau!, fără apel (in perioada de descompunere feudală, cu apel la domnie), 
care mergea pină hi excomunicarea clin sat şi la pedeapsa capitală, prin 
lapidare, decapitare, spiuzuraro sau tragerea in ţeapă- 

Ceata oamenilor vrednici executa dispoziţiile social-economice şi 
etico-juridice ale cetei de bătrini. Ceata feciorilor indepliuea mu multe 
funcţiuni : paramilitară, de strajă in sat; de executare a datinilor ciclului 
familial şi ale sărbătorilor calendaristices; de mesigen ai cetei de bătnni 
8i de judeoători-etentori ai opiniei săteşti. 

Ceata de oameni bătrini şi buni ai satului cugeta si acţiona pe lima 
«tico-juridică şi magico-mitologică a strămoşilor şi moşilor satului. Ei nu 
sabotau si nu distrugeau tradiţia mitică, ci o interpretau şi o Îmbogăţeau 
mereu; exagerările lc atenuau. Nu luau hotăriri pripite şi nici nu tergi¬ 
versau lucrurile. , * , 

într-o lucrare a noastră de etnologie juridică 11 am descris caracterul 
sacral al tehnicii mitice şi al conţinutului judecăţii cetelor de bătrini. Sub 
raport tehnic cunoaştem pină in prezent următoarele forme de judecată 
ger autocratică : judecata la hotarele moşiei , judecata in scaunul de judecată 
<in pridvorul bisericii sau in bătătura satului , sub coloana cerului) şi jude¬ 
cata iu luminiş de pădure de brad (îndeosebi a ciobanilor). 

Judecata trebuia să se desfăşoare Intr-un spaţiu consacrat in care 
60 întretaie domeniul sacrului cu al profanului, in care se petrec rituri de 
trecere dintr-o stare de fiinţare intr-alta. Şi trebuia să aibă un caracter 
magico-mitic, adică să fie pregătită prin adunarea cetei de bătrini judecători, 
pentru a oficia in starea de puritate spirituală a tradiţiei juridice. A doua 
zi dimineaţa completul de judecată trebuia să se constituie La locul consa¬ 
crat Înainte de răsăritul soarelui, să înceapă activitatea chiar hi răsăritul 
soarelui printr-o rugăciune către soare şi să sc încheie activitatea la asfin¬ 
ţitul soarelui, cu pronunţare;! sentinţei şi a rugăciunii de mulţumire către 
soare, cum că s-a făcut totul ca să nu se judece cu părtinire, ci să se dea 
dreptate după datina străbună ,a . 

5. Gerontolatria. Zoii-moşi. Sărbătorile Moşilor. — Alte rolicte şi 
reminiscenţe culturale ale gerontocraţiei transsimbolizate mitic in geronto- 
latrie alcătuiesc moştenirea cultului strămoşilor şi moşilor In mitologia 
română. , , . . 

într-un studiu mii ve*,h cotmarat calior două tpun de mitologie 
română 13 : o mitologie populată de tip creştin şi una do tip anticreştin, 
am Înclinat spre cel de al doilea tip, căutind să-i determinăm caracterul 
agropastoral şi pastoral-agriool, precum şi cel gerontolatric, ca o mitologie 
a strămoşilor şi moşilor ridicaţi prin cultul morţilor la rangul de semidivi- 
nităţi şi divinităţi. Iar intr-un compendiu al mitologiei române destinat 
pentru Enciclopedia României (1936) am trecut in revistă structura geron- 
tolatrică a mitologici române, a făpturilor mitice şi a cultului lor. /Un re¬ 
marcat atuuci prezenţa zeilor-moşi (a Fărtaţilor concepuţi ca strămoşi divini 
ai umanităţii) şi a se mize Hor-moşi : a Moş Ajunului, a Moş Crăciunului, a 
Moşului Pădurii, a Moşilor meteorologici populare şi a Taţilor, pentru a 
sublinia caracterul patern al strămoşilor şi moşilor mitici (Cerul Tată, 
Tatăl soarelui, Tatăl vintului, Greul pămintului etc.), şi comparativ a 
Babelor, prin sublinierea caracterului meteorologic al strămoaşelor şi moaşe¬ 
lor mitice (Baba Dochia şi celelalte Babe), precum şi a altor babe (ca Baba 
Gaia, Baba laga), numite şi Mume , prin subliuicrea caracterului matern 
.al strămoaşelor şi moaşelor mitice (Păraintul Mumă, Muma Pădurii, Muma 
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sgripţuroilor, Muma ploii, Muma vin tutui. Muma florilor. Muma zmei¬ 
lor etc.). 

Am prezentat pc zeii-moft, aşa cum vom constata in capitolul con¬ 
sacrat tcogoniei române, ca doi zei gemelari , bâlrlni uitaţi de vreme, care 
IŞI continua dominrgia, in spiritul unei gerontofrâţii evsmocratice. 

Zeii-moşi, numiţi şi Marii ;ri sau Moşii , işi aveau in evul nurliu 
echivalentul creştin in zeii Dumnezei. Primul zeu-mo? şi cel mai mare 
Fârtatul, apare in iconografia popular* română ca un zeu cioban care 
cutreieră in ceruri îmbrăcat in cojoc, cu căciulă si opinci ciobăneşti, cu 
fluier la briu si bită in mină. Celălalt zeu-moş, Ncfărtatul, al doilea iii p ( »nff 
divin, apare in iconografia popularii ca un zeu vrăjitor care cutreieră pâ- 
mintul si subpămintul, in straie de crescător al fiarelor sălbatice si călăuză 
a duhurilor rele. 

7.i ut-moş la origine un bătrin cioban mirific işi avea reşedinţa, 
la o stină cocoţată pe crestele înnegurate ale Carpaţilor cereşti (dud m 
Ceahlău, cind pe Cura iman, cinci pc l’a ring, cind in Apuseni). Dacă attivi- 
taum lui pastorală in ceruri stagna de oboseală sau somn. întreaga fire 
dormea, căci viaţa întregului cosmos era o consecinţă inexorabilă si tot¬ 
odată simfonică a stării lui divine. însemnele puterii şi domniei lui pasto¬ 
rale in Car păţii cereşti sint lumina, soarele şi luna, astrelc. în descinderile 

lut metamorfozate in teofaniile lui terestre apare încărcat de atribute solare. 

Fiind conducătorul suprem al conclavului şi cortegiului de Moşi divini 
(sau de „sfinţi populari”), el deţine toate elementele şi puterile conducerii 
universale. 

In perioada de trecere de la cultul strămoşilor şi moşilor mitici ai 
căminului si gospodăriei la patronul creştin primiţii ai casei sau incintei 
sacre a comunităţii săteşti, cultul zcului-moş trece de pe planul general 
sacral pc planul consacrării particulare a Moşul ui-zeu, ca divinitate secun¬ 
dată sau chiar semidivinitate. Adică revine la caracterul iniţial, de la « are 
s-a urcat treptat in ierarhia divină. 

Cultul Zcului-moş (Fărtaiul) s-a redus in perioada feudală la cultuT 
moşilor-zei, care in vremea noastră au involuat pe pUm mitic ca semidivi- 
nităţi ale timpului sacru, ale meteorologiei populare şi ale cultului morţilor. 

în capitolul consacri»t meteorologiei mitice — in partea a treia a. 
mitologiei române vom prezenta Moşii si Babele ca semiditrinităţi metro- 
rologice. Le menţionăm deocamdată numai ca făpturi mitice care prefi¬ 
gurează timpul sacru in calendarul popular românesc : timpul sărbătoresc- 
in care se desfăşoară anumite rituri şi ceremonii comunitare. E vorba de 
a şa-zisele „sărbători păgine", dintre care unele se numesc chiar Moşi , 
citul sc ţineau ttrguri anuale (care s-au transformat uneori in bîlciuri.. 
tarmaroace si nedei). La acest soi de Moşi sc întindeau tarabe, se ridicau 
leagăne, dulapuri si lanţuri, ursarii işi jucau urşii, tinerii săltau hora, 
păpuşarii purtau teatrul de păpuşi, iar saltimbancii făceau măscări. 

De Anul Nou - timpul sacru al solstiţiului de iarnă - era consacrat- 
colindatul cu cete de mascaţi, printre care si măşti de moşi, uneori însoţite 
do măşh de babe. Măştile de moşi se ţineau numai de glume decente pc terne 
superstiţioase. Măştile de moşi erau antrenate in joc şi de măştile de babe. 
Ambele măşti se ţineau de şotii indecente, caro vizau sau schiţau posesie 
sexuala. I n fel de reviviseenţă a cultului fecundităţii agrare transsimboli- 
zată do-o afecţiune senilă. 

în celelalte sărbători populare de peste an excelau jocurile legale de* 
ocupaţiile de bază, agricultura si agro-păstoritul sau păstoritul agricol. 


Un asemenea joc mitic consacrat timpului sacru al Rusaliilor era căluşarii. 
La Rusalii căluşarii jucau trei zile. Insă pc căluşari ii vom prezenta in 
capitolul consacrat cultului soarelui. La jocul căluşarilor participa şi un 
moş denumit mutul, .locul mutului era pantomimic. Mutul oficia cultul 
fecundităţii agrare prin dansul lui cu un falus de lemn cu care simula că 
ară o brazdă circulară in curtea gazdelor oare i primeau să danseze. în 
jocul caprei moldoveneşti sau al turcăi transilvănene era indus de ase¬ 
meni un moş glumeţ, care se ţinea numai de ghiduşii, numit in Transil¬ 
vania bloj. 

I». (ieroniomorfisimil. — Printre scmidivinităţfle gerontomorfiec ale 
meteorologiei menţionăm deocamdată Crivăţul. Investita baladă Marco* 
paşa şi Crivăţul in care un paşă bătrin cu o armată turcă „citi frunză, 
cită iarbă**, ca să-şi arate vitejia provoacă la luptă pc moş Crivăţul, pe 
< are in plină vară il găseşte in „puţul Iui" „cu picioarele in apă/ pe un 
scăunel de ghiaţă., mustăţi si sprinceno de brumă, şi eu barba tot «lo 
obida (...) ".Crivăţul sfidat dealt băninroagă pe Domnul să se indurcdeel 
„să-i dea trei zile din Urnirea, trei zile din Căliudar, şi cu irei din Făurar/ 
c-astoa-i puartă vremuri tari ( ...)". In trei zile a dat ploaie caldă, in alte 
trei zile ger uscat şi in alte trei o furtună care a măturat focurile de pe 
pămint. le-a ridicat in slavă şi le-a zvirlit in marc. Restul oştenilor itigheţaţi 
împreună eu Mari-os paşa sc duc la Crivăţ, cad in genunchi .şi-i cer ier¬ 
tare. Crivăţul, cu bunătatea lui, dă un soare cald şi-i dczghcaţA. 

în acest conflict intre o semidivinitate gerontocratică şi un bătrin 
comandant do oaste care in orgoliul lui sfidează totul, nu vedem o 
luptă de hachiţe intre doi bâtrini. ci întrevedem transsimbolul recoltei 
umane împotriva forţelor di rine, carc-i stau in cale înaintea dorinţei de-a 
cuceri lumea si de-a o subordona intereselor proprii. Un exemplu cu morala 
cuvenită : omul nu poate infriuge legile naturii decit supunindu-li-se. 

Cea mai activă atribuţie a moşilor ea semidivinităţi a fost şi aceea 
legată de ealtal morţilor. Simenii Flore» Marian aminteşte, pe lingă aşa- 
zisele ..si m bete ale morţilor" din an, şi de multe alte zile consacrate „pentru 
pomenire şi jertfă*' ce se aduc „sufletelor morţilor”, caro „se numesc in 
toate ţările locuite de români Moşi” 1 *. Trece in revistă patru categorii 
de moşi grupate pe anotimpuri in 1!) zile, numite moşi (şi anume de: 
Crăciun, iar tul. păresimi, Florii, Joi-Mari, Paşti, sin George, Ispas, Rusalii, 
Rusii ori, Sinziene. sin Petru, Siutilie, Schimbarea la faţă. sinta Maria, 
Ziua crucii, sin Mcdru, «le Mărţişor, «le corastril) 1- . Numărul lor impre- 
siiinaitt şi desfăşurarea lor uneori extrem «Ic complicată dovedesc pină 
in secolul al XlX-loa rolul pe care l-au jucat in economia mitologiei stră¬ 
moşilor şi moşilor. în această ipostază moşii reprezintă reliete .şi reminis¬ 
cenţe «le mitologic daeo-rotnană conservate intr-o hagiografie populară 
eu incluziuni creştine. 

7. Toponimia mitică a Moşilor şi Babelor. fn cele «lin urmă. la 
consideraţia sacralităţii strămoşilor şi moşilor, caro so intrcve«le in «to- 
«linţele, datinile şi tradiţiile populare ale «laco-românilor si parţial la cele¬ 
lalte ramuri ale poporului român : macedoromânii, meglenoromânii şi 
i-stroroiuâuii, adăugăm eiteva consideraţii «le ordinul onomasticii mitice 
şi toponimiei mitice. 

N. A. Constan tine.se u 17 in dicţionarul său onomastic nu discută 
despre onomastica mitică «lecit indirect, cind menţionează „numele 
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hagiografice (...) aşa cum se găsesc in vechile cfiuloave sau in Rinnxarde» 
mineelor ce au servit ca izvor direct, in descursul secolelor, la alege¬ 
rea unui nume do bote* (prenume)” >*. Noi ne gîndim la nume mitografice r 
aşa cum acestea se intilnesc in povestirile fantastico de tipul miturilor, 
legendelor mitice şi basmelor mitice, care au servit in alegerea numelor 
de familie sau prenumelor. Numim mitoman acele nume săte*ti care 
Îndeosebi se găsesc incluse la ..nume laice”, ex. : Buba Novac, Baba Dochia, 
Baranga (lup bătrin. cap de haita). Balaur, Basaraha, Brad, Ciumă r 
Drac (Dracul. Draculca, Drăculest i etc.). Moroi, Păcală , Tlnâală, Tri- 
cohci etc. Printre acestea termenul de moş deţine un loc reprezentativ io 
onomastică, de: Moşeşti, Moşu, Moşuleţ. Maşa, Moşe, Moseni. Moşanu, 
Moşoi, Moş oaia, Moşea, Moscior, Moşescu etc. 

In privinţa toponomasticei mitice, I.-Aurel Candrea a trecut in 
revistfl numele orografiee referitoare la moş şi babă, atit pe teritoriul 
României, cit şi in sudul Dunării, la popoarele vecine 1 *. In capitolul „To¬ 
ponimie mitică” expunem sintetic toate aspectele esenţiale ale topono- 
mastieii consacrate moşilor şi babelor. 
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HAOSUL 


1. Ilaos. neant, nimicul absolut. Prcmatcria. Stihiile. — Stare ima¬ 
ginata precedind oricorecreaţie(dcla ante, inainteşi gonos, origine. început) 
şi explicaţiile acestei stări prin naraţiuni mitice şi poetice. In termeni 
populari, antegonia este Haosul (hăul). 

Haosul nu posedă nici o explicaţie mitologică. Totuşi mitologia 
considera Haosul un cadru mitologic natural, in care apare şi din caro se 
dezvoltă Cosmosul, iu care se petrec „toate naşterile” posibile ale oricărei 
activităţi cosmice. 

în esenţa lui, Haosul nu trebuie confundat cu neantul. Ultimul este 
o categoric mitologică caro denotă lipsa oricărei relaţii concrete,a oricărei 
substanţ e palpabile, a oricărei stări hipostaziate. în lat ină, neant semnifică, 

ceea ce nu există (ne(c) eus), emi ce nu arc riafâ, ceea ce nu poate fi 
conceput ca atare. Iar dacă totuşi încercăm să-i atribuim un conţinut logic, 
atunci acesta poate fi definit metafizic „nimicul absolut”. 

în calitate de cadru mitologic natural. Haosul corespunde unei reali¬ 
tăţi ştiinţifice de ord in cosmologic. In accepţia lui mitologică, Haosul se 
referă la massa confiata , la amestecul dezordonat şi etern al clementelor 
universale din care se obţ ine materia prima de construit Cosmosul. 

Ca etapă premergătoare cosmogonici, Haosul a fost caracterizat 
de majoritatea etnomitologiilor drept o ipostază bizar-atipieă a Apelor 
primordiale. 

Motivul Apelor primordiale caro configurează Haosul si rătăcesc fără 
noimă in Haos ţine de străvechi tradiţii culturale la mai toate popoarele 
europene şi extraeuropene. R menţionat in secolul al X-lca i.e.n. iu imnu¬ 
rile vedice indiene din Rig Vfila; in „cărţile morţilor” la egipteni (Haosul 
e numit Nun şi econceput ea apa originară din care se nasc toate elementele 
şi făpturile). In mitologia chineză întreaga viaţă cosmică Începe din Apele 
primordiale. Iar in tradiţia iudeo-creştină Dumnezeu pluteşte in Haos 
po>te apele înnegurate, căutind un loc unde să creeze lumea, şi o creează 
gindind-o şi pronunţindu-i numele. 

Deci moţi rut Apelor primordiale sau haotice e gencral-umnn. 

Apele primordiale, in starea lor de disoluţic nediferenţiata sau de 
emulsie haotică, conţin in ele toate elementele si forţele ordonării lor oxem- 
plaro sub impulsul unor demiurgi care au apărut deasupra lor si au creat 
apoi Cosmosul. 

In această accepţiune gcneral-etnomitologică Apele primordiale pre¬ 
cedă crearea Cosmosului, care la rindul lui precedă orice formă materială 


şi spirituala do viaţă. Sint, In ultimă analiză, condiţia preformativă şi 
prcxubstanţtală s» Cosmosului, simbolul germen al eosmogenezei din ele. 

Haosul conţine deei premateria din care generează protomateria 
cosmică. 1 rin croaţia Cosmosului o parte din pre- sau protomateria Hao¬ 
sului s-a transformat in materie propriu-zisă sau, in termeni populari, in 
stihiile lumii. 

Această pre- sau protomaterie denumiţii stihiile lumii existil in 
sine, fără ea sa fie însufleţită, fără viaţă şi moarte, fără început si sfirsit. 
I)e ac eea Haosul nu poate fi definit şi identificat ea atare prin spaţialitatc, 
temporali ta te. cauzalitate şi finalitate. Toate aceste atribute aparţin 
materiei propriu-zise, care a fost preformată. transfigurată şi incorporată 
prin creaţie in Cosmos. I)e aceea înainte de creaţia Cosmosului. in Haos 
totul a fost infinit de indefinit , in forme informe, nestihiat in stihii, nc- 
schcmatizat in arhetipuri şi tipuri. 

-• Trei aspecte esenţiale ale Haosului. — Folclorul mitic românesc, 
atiteit a putut fi conservat pinii in pragul secolului al XX-lea, in semnifi¬ 
cai ide lui mito-istorice, consemnează laconic trei aspect, esenţiale ale 
Haosului: 

I haosul ca matrice precosmogonică . in care Apele primordiale plu¬ 

tesc înnegurate asemeni unor nori şi penumbre; 

-• — preexistenţa seminţelor tuturor performerilor ontologice din 
aceste Ape primordiale; 

3. — coexistenţa cu Haosul <i Apele primordiale a unor făpturi 
supranaturale, care alcătuiesc forţa demiurgică a tuturor zidirilor posibile, 
cum le vor releva mitogoniile. 

Ceea ce înseamnă că, şi intr-un caz si in celălalt. Haosul precedă ma¬ 
terial Cosmosul şi, ceea ce este mai important, că magma primogenică a 
Haosului intră in compoziţia esenţială a Cosmosului. 

Primul aspect al Haosului menţionat in folclorul mitic românesc 
sună astfel.> dintru început nu era pămint. soare, lună si stele, nici 
lumitul ca acum, ci încotro te-ai fi intors şi te-ai fi uitat era numai «> 
apă tulbure, care plutea ca un nor , incolo fi încoace ” *. Metafora apei pitit i- 
toare ca o innegurare o găsim la Sim. FI. Marian *. De asemeni revine la 
Elena Xiculiţă-Voronca 3 şi la Gh. Ciauşanu «. Ultimul susţine; „(...) 
intii şi-mii. cind tiu era pămintul făcut, era numai stei de apă si nu se 
vodca pămint nicăieri, doar numai apă şi apă şi incolo nimic”. 

Din aceste consemnări folclorice reiese că Apele primordiale erau 
asociate cu negurile menţionate numai ca întuneric nemăsurat: „Dintru-n- 
tn şi mii era numai apă şi întuneric”. 

Alte consemnări de folclor mitic adaogă că in Haos existau, pe lingă 
Apele primordiale şi întunericul nemăsurat, şi seminţele pămintul ui (une<Tri 
ascunse in ape, alteori plutind in spuma apelor). 

\pele primordiale, pămintul şi întunericul acoperă o parte incertă 
a Haosului. Viiturile astfel concepute ar putea exprima, in limbajul alegoric, 
metaforic şi simbolic al logicii mitului, nori de galaxii descoperiţi In prezent 
de astronomia ştiinţifică. v 4 

3. Cosmosul, o Incluziuni» iu Haos. — O dată cu creaţia C’osinosnluf 
(Iu care ne vom referi îndată) Haosul nu dispare. Cosmosul sau Lumea, 
zuhta se menţinea o incluziune $au enclaraţiune permanentă in Haos. 

Folclorul românesc consemnează tot la modul alegoric, metaforic şi 
simbolic această idee mitologică. Pămintul a fost şi a rămas do la începutul 



lumii inconjurat dc Apele primordiale ale Haosului, cl se află deci la nesfir- 
şit in suspensie in aceste ape : „Pămintul e Snonjurat de apă , si deasupra 
noastră şi sub noi, e tot apă". 

Apele primordiale, pămintul şi tenebrele sint deci primele elemente 
ante - şi extracosmice care intra in compoziţia cosmosului şi se menţin ca 
atare, in toate etapele istorice ale cosmogonici. 

î. Mitul Haosului, o propoziţie upofantică. — Mitul Haosului, al 
tenebrelor, al pămintului şi Apelor primordiale ca prematerieşi apoi proto¬ 
materie cu care se va clădi Cosmosul este formulat de logica mitului ca o 
propoziţie apofantică. 

Din analiza compoziţiei clementelor id copia st ic e alo mitului reiese 
că apele înnegurate, pămintul si întunericul consemnează .'ţări atipice 
ale materiei extracosmice, care vor intra mai apoi In compoziţia nrliotipieă 
a Cosmosului. 

3. Făpturile ce trnnsced Haosul.— Cu Haosul coexistă în accepţiunea 
antegonică două făpturi extracosmice. Dotate cu puteri creatoare, aceste 
făpturi transced Haosul prin natura lor deosebită, cum vor transe ode şi 
propria lor creaţie. Cosmosul. Ele introduc prima ordine în Haas, care se 
reflectă in etnomiturilc tuturor popoarelor lumii. 


In llnos, începutul CounoMilui. 



MITOC.OXIIU: 


jnKi /i sau genezele mitice) şi genezele ştiinţific* există o 

duM.i deosebire : una de natură yi csn,fd ontologică şi alta de //rad yi mioare 
gnoseologica. Mi togo nule ea povestiri subiective alo imaginaţiei creatoare 
« < 0 mtu f ^ i<k explicaţi© i e-alist-fântasticu a lumii 
* u d .°. ca explicaţii ştiinţifice ale unui îndelung 

hiS’fTAn^Jfri 0 b,ect i- a univer<uh,i real, aşa cura acesta sedez vă? 
luie treptat cercetărilor rcalist-ştiinţifico alo oamenilor de ştiinţă. 

o, i "° n JV ( ! r se înfăţişează ca sinteze axiologice ale unei 

^M^ii parţialo, posibile, neretusabile, de ordin stadial-etnoeultural, 
. hrr *' 7 îtMWI fantastice alo cunoaşterii arhaice; iar genezele 
finele aspecte alo naturii se înfăţişează ca sinteze 
gnoseologice parţial-obiective. de ordin stadial-ştiinţifie. care exprimă o 

cunonime re tuşabili\ şi integrabila in contextul sistemului de 

cunoştinţe contemporane. 

„„ „ 1 f, i ° car0 , mi'o-Qnio a anticipat şi explicat, la vremea ci. conform unei 
necesitaţi subiective (proprii concepţiei şi viziunii etnomitologice). o geneză 

a omulu! > a comunităţii etnice ete.), 
IL f ' r0ft fî 151 in "‘Uologia g.nerol-umană. întregul 

.Ti oo VrV hMir'"' ° ‘ i‘‘. e d ® " ,,lolu !> iil <- em-itortce uneori anticipează . 

.T r mr 1 s'Hţwnu Uo ROneze naturale (care satisfac cerinţele celei 
nw «gnnase investigaţii ştiinţifice moderne,. Aceasta pentru că mito- 

TrW «• rW Pr ^v" ,!U ! -S a J' rcistorie 0 P nrU > *'» tummumul cunoşlin- 
ln 'ui I'' au ~' b ! le începuturilor cunoaşterii „maur si pentru 

trentoV f ' '," a zur ' lc clasificările lor realist-fantastice s-au desprins 
ciV.!f! >r»i "m UnC " lu9,cM, ‘ mUiee ’ ear ® a marcat primele licăriri de togi- 

i-ni,.cdo‘.i,'? C V ,U ?} cum jceezel* mitice corespund pe planul axiologici 
^ • întrebărilor incitant-metafizice caro au ingindurat viaţa si 

exaltat psihismul arheilor : ce este lumea şi care sint stihiile eiî (cosmo¬ 
gonia) ; cineisint ziditorii lumiif (teogonia); cum a apărut omul! (autro- 
pogoma); cmd şt de ce s-au diferenţiat popoarele lumii! (etnogonia); 
care este rostul sexualităţii! (erotogonia); in ce relaţii se află ordinea si 
legitatea firească a naturii faţă do ordinea şi legitatea spiritului uman! 
(nompgoma) ete. 

Goniilo mitice integrate intr-o mitologie etnică .au alcătuit primele 
Qspunsun sistemics care s-au dat stadiului iniţial de cunoaştere istorică 
**IU pe Păralnt; in fapt, primele cunoştinţe, Insă nu ultimele, pentru 
sena r .is pui,s,,r,Ior continuă să se dea in istoria filozofiei şi a culturilor, 
silitologu Şl istoricii mitologiilor cunsideră mitogoniile drept primele trepte 
ale oricărei filozofii etnice , al căror conţinut se îmbogăţeşte mereu prin 


creaţia permanentă a miturilor si autoreglare:» sistemieă a mitologiilor. 
Răspunsurile miturilor la Întrebările puse do viaţă nu au fost seci, abstracte, 
lipsite do aderenţă afectivă, ci plastice, concrete, simpatetice, încadrate 
intr-o sinteză etiologică globală, intr-o operă sincretică (totodată orală, 
muzicală, pantomimică, coregrafică şi gestică), care redă conţinutul 
de date şi elemente privitoare la viaţa materială şi spirituală a omului. 

Explicaţia mitogoniilor este eminamente realist-fantastică, deoarece 
pe de-o parte işi inventează obiectul (realitatea subiect iv-fantastieă) şi, 
pe de altă parte, o interpretează la modul obiectir. Prin interpretarea obiec¬ 
tivă a unei surse subiective, mitologia îşi creează astfel obiectul propriei ci 
cunoaşteri- Realitatea subiectivă dependentă de imaginaţie devine forma 
cea mai accesibilă a cunoaşterii imediate. De aceea realitatea mitică a 
fost considerată citul „produsă”, nu „reprodusă”, cind cert veridică, nu 
prezumtiv falsă; dependentă de actualitatea cunoaşterii subiective, nu 
independentă de aceasta; instrumentată de imaginaţie, nu de tehnici 
metodologice; des- sau re-stabilind mecanismele şi legile „relative” ale 
funcţionării ei imediate. 

împărţim mitogoniile in principate şi secundare. Considerăm princi¬ 
pale sau arhemUogonn pe acelea care fundamentează miturile arhetipale , 
pentru a explica la modul sistematic complexele de activităţi mitice legate 
de temele esenţiale ale etnomitologiilor. Astfel concepute, mitogoniile 
principale alcătuiesc substanţa oricărei mitologii, scheletul primogenic 
al gindirii mitice, structura germinativă a oricărei logici a mitului. în con¬ 
stelaţia mitogoniilor principale intră teogonia. cosmogonia , antropogonia , 
erotogonia , etnogonia şi nomogonia. Considerăm mitogonii secundare pe cele 
derivate sau implicaţiile gnoseologice ale primelor iu procesul complex 
ale explicării lumii şi vieţii. în constelaţia mitogoniilor secundare includem 
fiiognnia si zoogonia (derivate, sau implicate ale cosmogonici), teknogonia 
sau creaţ ia instrumentelor, obiectelor şi articolelor (ca derivată şi implicată 
a teogoniei şi cosmogoniei) ete. 

în expunerea noastră vom insista cu precădere asupra mitogoniilor 
principale, lăsind pe planul al doilea mitogoniile secundare, care de altfel 
se deduc din primele. Expunerea in capitole separate a fiecărei mitogonii 
nu înseamnă că te rupem ideativ din contextul lor general rtnomitologic, 
numai că le prezentăm analitic, in ordinea derivării lor comprehensiv-onto- 
logice şi n explicării lor diwursiv-gnoseologice. 

Precizăm că unele mitogonii secundare detaliază aspecte dc adstrat 
şi strat ctnomitologic, ceea ce poate însemna şi faptul că mitogoniile secun¬ 
dare se suprapun şi uneori îngroaşă corpul mitologiilor principale cind cu 
mituri parazitare , cind cu mituri irelevanie. Aşa se face că in unele cazuri 
elo mai mult Încurcă docît explicitează aspectele la care se referă. Pentru 
istoria mitologiei române ele totuşi relevă laturi puţin cunoscute ale influ¬ 
enţelor, contaminărilor şi calchierilor mitice. 
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I. Yutmjeiioraren precosmită. Fralroeraţiu. — Tcogonu marchează 
începutul şi culminaţia oricărei mitologii. Divinităţile gemelarc irump 
clin Haas i na in tea creaţiei Cosmosului. Divinităţile gemelarc caro tutelează 
teogonia se autogencreazâ deasupra Apelor primordiale. Autogeuerarea 
lor corespunde la coca ce in ştiinţa modernă se numeşte autogonie. Prin 
autogonie se înţelege crciirea făpturilor vii din materia non-vie sau gene- 
raţ ia spontanee din substanţe anorganice, ca şi din substanţe semiorganice 
(plnsinogoniu). 

Odată autogenerate. divinităţile geinclare generează la rinelul lor 
din Apele primordiale stihiile imregului Cosmos, după capacitatea lor do 
invenţiune creatoare. 

A sa cum am constatat in capitolul despre antegonie cînd ne-ain 
referit la Haos, drept cadru natural mitic in care se creează Cosmosul, 
folclorul mitic românesc consemnează prezenţa activă a două făpturi 
ante- şi non-coemice. cu puteri demiurgicc, care isi caută loc pentru creaţie 
peste apele înnegurate. Aceste două făpturi coexistente Haosului si Apelor 
primordiale sint totodată transcendente acestora. Calificate simplu de 
creatorul popular de mituri, cu două nume aparte : Fărtalul şi Xefărtatul, 
generosul si invidiosul, luminatul si întunecatul, curatul şi necuratul, vor 
să însemne primul stadiu al unei fratrocrafii Hi rine, care se va transforma 
cu timpul intr-o frat rocraţie antagonică. a Fratelui si Ncfralelui. Pl in 
Fărtatul sau Fratele trebuie să se înţeleagă caracterul celui care isi iubeşte 
semenul; prin Nefărtat sau Nefratc, caracterul pizmaş şi opozant al celui 
pecarcgindurileşi faptele il fac opus semenului lui. 

în transpoziţia medievală a folclorului mitic creştin, aceste două 
făpturi divine gcindare devin Dumnezeu şi Antidumnezeu. Denumirea 
de Satana, care s-a dat lui Antidumnezeu, nu corespunde substratului 
arhaic al mitologici române pentru că Satana este numele unei făpturi 
divine inegale şi subordonate lui Dumnezeu. 

Denominatorilor pereche, Fărtatul şi Xefărtatul, lipsiţi de iconografie 
mitică, li s-au atribuit origini si semnificaţii ce uu putut stirni controverse 
mitologice, iu abordarea semantică a termenilor, B. P. Hasdou menţio¬ 
nează că „firtat şi surată nu sint arhaisme romane la români pentru că 
atit lexical cit şi semantic au fost calchiate de români de la slavii din sud, 
rec te «le la bulgari şi sirbi” >. Teza lui B. P. Hasdeu a fast preluată parţial 
de Sextil Puşcariu si prezentată sintetic 2 , susţinind că există două semni¬ 
ficaţii pentru dcnominatorul Fărtat : 1) frate de cruce şi 2) prieten, soţ, 
tovarăş, aliat , ortac. Sextil Puşcariu adaugă că termenul de Iertat „se 
datoreşto comunităţii româuo-slave” şi că sub raport semantic desemnează 
„obiceiul înfrăţirii ce pare a fi luat de la slavii de sud”. La aceste concluzii 
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il duc „formaţia cuvînlului, care e un derivat din frate, cu sufixul ai de 

n,l ’' ,n petrn Caraman, revăzind integral teza lui B. P. Hasdeu reluată 
lexicografic de Sextil Puşcariu, susţine că „(...) contraircment â la theso 
de Hasdeu (...) Ies termes folkloriquo-s roumams du typc archalque uo 
la fraternization rituelle, fărtat et surată — qui ont doniicau roumam une 
riche familie(l^rivcs - . sont des formations purement romanrs , appar- 
tenant au latin populaire , noinmibnciit au latin dialectal de Dacie et ttant 
<los crdations dans le plus authentique esprit dc la langue latine . iu 
< e.ca ce priveşte fraternizarea rituală , tot Petru Caraman completează 
i«leea că terminologia este pur latină, şi denumeşte un obicei autohton ce 
trebuie căutat in substratul iliro-trac. Şi precizează că „pas un seu terme 
.lave ou <Punc autre langue n'est iinpliqud dans la terminologie folklonque 
roit mâine rfe ta fralrrnisation” (p. 221). Terminologia latină ; cxpr.mil doc. 
caracterul autohton daco-roman al conţinutului lexic ac fanat . 

Şi ceea ce este mai important, Petru Caraman constata aceeaşi 
situaţie lexicografică şi semantică şi la celelalte două ramuri ale poporului 
român : la macedoromâni şi hi meglenoromâni. La aromâni cuvmtul fărtat 
prezintă şapte variante, după Tache Papahagi®, iar la meglenoromâni 
de asemeni şapte variante, după Th. Cap id an 7 şi P. Papahagi •. în aceste 
condiţii se poate presupune că şi la cea mai redusă ramură a poporului 
român, la Istroromâni, pină in secolul al YlII-lea e pasibil să se fi menţinut 
termenul Fărtat in forme hipocoristice, structuri sintagmatice care să fi 
dispărut aproape o dată cu dialectul. ... . 

Ceea ee înseamnă că in toate dialectele poporului roman termenul 
Fărtat se intilneştc in formă latină , aplicat la obiceiul fraternizării rituale 

^îbnaeeste constatări se impune o primă concluzie : termenul Fărtat 
cu semnificaţia lui de fraternitate ţine dc substratul dac şi c o tradueero 
in latina provincială din Dacia a termenului autohton care semnifică frale. 
Nu cunoaştem pină in prezent caro este echivalentul dac al termenului 
frate, dar s-ar putea, după ipoteza cuvintelor prelatine im limba romana, 
enunţată de T. I. Russu, ca termenul fărtat să fie un curmi prelat\n şi de 
tip indo-european, probabil, „brăther”, după Gh. Ivănescu. 

A doua concluzie care se impune cu necesitate este> aceea că frater¬ 
nizarea rituală in ipostază dacă prezintă unele aspecte distincte faţă dc 
fraternizarea rituală creştină , care derivă dm prima şi care este adesea 

interpretată ca o anticipaţie precreştină la daci. 

Dubletul onomastic divin fără reprezentări iconografice ranai- 
Nefărtat ne aminteşte pe plan mitologic autohton grupul sacru (le tipul 
frafilor gemelari care in sud-estul Europei, înainte de şi la începutul erei 
noastre se bucurau de un cult general in Dacia. 

•2, Dcnominntorii pereche. Ipoteze ctnomitolojjice. — m contextul 
culturilor mileniului intii i.e.n. convieţuiesc in sud-estul Europei popoare 
cu mitologii similare, care uneori acţionează independent, alteori inter¬ 
dependent. Prezenţa acestui cult general alcătuieşte o dominantă a istoriei 
mitice si rituale a sud-estului continentului nostru. Dintre aceste mitologii 
similare ne referim la cele care au promovat in contextul lor ca denomma- 
tori o pereche sacră do tipul fraţilor gemelari, cu uu rol mai mult sau mai 
puţ in important in cultul Cabirilor , al Mascurilor şi Cavalerilor danubian. 

3. Tipul fraţilor gemelari s Calării, Dioscurii, Cavalerii daiuibieni. — 
Cc se ştie despre divinităţile gemelare numite Cabirif Despre Gabin s-au 
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făcut referiri in discuţiile despre sincretismul cultelor antice din sud-est ul 
Europei. Teohari Antonescu a redactat un „studiu arheologie si mitologie” 
despre Cabiri l0 . 

Pornind de la analiza a 23 piese arheologice (sicile, geme, iconiţe, 
statuete «le calcar obişnuit, mar murii, bronz, plninb) găsite îndeosebi in 
Dacia an t eroi nanii şi conservate iu muzee (din Bomănia, Bulgaria, Iugo¬ 
slavia etc.), constată »•', in aceste ..monumente” mitoplnstiee do arheologie 
figurează trei tliviniUîfi, din care douft ucid pe a treia. Cabirii, căci despre 
ei e>tc vorba, au un « uit criptic si reprezentările lor au fo-t « rente, ampli¬ 
ficat® şi difuzate in imperiu de cât re legiunile romane din Dacia. Dupâ 
Teohari Antonescu. Cabirii aparţin p«>ponilui rinco-romon, deşi au o origine 
frigo-iracică. în ceea ce priveşte pe frigieni, crede câ provin din Trac ia, 
in care nu transplantat unele rituri orgiastice locale. Din sud-estul Europei, 
cultul Cabirilor s-a răsptndit pe diferite câi in Cire«*ia, Italia, Germania, 
Irlanda. 

în sprijinul autohtoni tăţ ii sud-est europene a cultului Cabirilor in 
Daria. Teohari Antonescu a invocat patru categorii «1c argumente: 1) 
„analogia Cabirilor cu eoribanţii, « urenţii, dactylii şi telchinii”; 2) au la 
baza lor mărturia culturală a monumentelor rămase de la traci; 3) „ase¬ 
mănările (...) cn cultul divinităţilor traco”; şi 4) referinţele unor scriitori 
antici. 

Zeii Cabiri, in apogeul lor cultural, semnificau, după Teohari Anto- 
nescu, trei categorii «le focuri sacre: focul ceresc sau cosmic , focul 


Colilr cAlarr. dupA Teohari 
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ehtonic sau teluric şi focul marin sau acratic, adorate separat sau in triadă 
după localităţile un«le a pătruns şi s-a dezvoltat cultul cabine. 

Iniţial, ci au simbolizat, ca şi zeii gemelari vechi indieni Asririi «lin 
Ve«lele. manifestările cereşti. Apoi au evoluat şi s-au transformat mai 


tirziu In divinităţi telurice legate «Ic Zeiţa-uiumă şi in « ele din urmă au 
ajuns la apoteoza simbolismului lor ca divinităţi ale misterelor din insula 
Samothrsue. , 

Sub dominaţie romană, iniţierile in cultul Cabirilor au devenit se¬ 
crete, ezoterice. Misterele Cabirilor au căpătat tot mai mult caracterul «lo 
drama ritual-sacră, «le spectacol thanotologic în care se înscenau moartea 
si învierea zeului ucis. Misterele cabirice alături de alte mistere antice 
isi au partea lor «le contribuţie in elaborarea misterelor creştine. In această 
perioadă « uliul Cabirilor s-a sincretizat, prin contaminări şi incluziuni «lo 
practici si rituri analoage sau similare, devenind tot mai complexate şi 
plurifuncţionalc. 4 . , 

Mitul cabiric «Ieşi se referă in cele «lin urma la existenţa a trei frai i 
divini, «lintre care cel mai tinăr este totdeauna ucis de ceilalţi doi, relevă 
un dualism gcmelur al fraţilor ucigaşi. Corpul neînsufleţit reînvie in anu¬ 
mite condiţii rituale. în conţinutul lui mitul transpare din figurile ţi sim¬ 
bolurile folosite in plastica iconografică descoperită îndeosebi pe teritoriul 
Dacici aiitcromanc. . 

Teohari Antonescu subliniază mereu caracterul urantan al Cabirilor 
«lin sudul Istrului, in paralel cu caracterul chtonian din nordul Istrului. 
Dogma cabirismului invocă obţinerea nemuririi sufletului şi prclnnoirea 
întregii naturi prin sacrificiu. Plastica «lescopcrită referitoare la Cabiri 
siMKitc in evidenţă ..pe «le-o parte modul mitoplastic şi pe de altă parte 
modul ideogramatic’’ al acestui sacrificiu. în conţinutul ei, salvarea prin 
sa« rificiu, afirmă Teohari Antonescu, semnifica : numai cine ajunge Ia 
jertfirea de sine se ini uluieşte. 

Această interpretare soteriologică a cabirismului reprezintă numai 
unul din aspectele mitogouiei sud-est-europenc. însă pentm români repre- 
zentările ideophwticc ale Cabirilor (alegorii, metafore, simboluri) mai 
exprimă si alte aspecte teogonice. care pe măsura creşterii sincretismului 
cultului troc pe planul al doilea al cosmogonici şi antropogoniei. Din 
iconografia sccnel«»r sacre ale zeilor Cabiri constatăm că ei joacă paralel 
si un rol cosmogonie. Duc «> luptă fraternă pentru a apăra fratrocralta 
ior di cină impotriva unei făpturi care ar putea simboliza şi un gigant «-are 
le-a uzurpai privilegiile. Eratrocraţia zeilor gemelari luptă cn giganţii 
(gigantomahia). Zeii gemelari sînt protejaţi de soare şi lună, de luceferii 
de dimineaţă şi seară, de oamenii şi făpturile pămintului. adică de întregul 
Cosmos. în acest caz, figurarea Cabirilor in registrul central (din cele trei 
registre obişnuite ale monumentelor menţionate), in jurul cărora gravi¬ 
tează bolta cerească, n-strele principale şi toate făpturile terestre, repre¬ 
zintă o transfigurare sincretică a modelului iconic care a înlocuit ameo- 
nismul străvechi al Părtatului şi Nefărtatului ca zoi gemelari. creatori ai 
C«>smosului şi apoi protagoniştii teocraţiei primare. 

în elementele ei mitologice, tema sacrificiului Cabirilor ar putea sa 
preceadă sau să inspire tema saerifieului ciobanului din Mioriţa, in care, 
din trei fraţi, doi il condamnă la moarte pe al treilea pentru un motiv 
aproximativ similar. . . . 

Mai apropiat «le era noastră, insă neulcntiîicat precis, a rost sun 
raport mitologic cultul Dioscurilor sau al Tindarizilor. Divinităţi gemolare 
«le străveche provenienţă indo-eiiropcană in sud-estul Europei, preluate 
«leiomani, Dioăcurii (Castor şi PoUux) s-au bucurat «leuncult greco-rouian 
si iu cetăţile Pontului Euxin. Fraţi uter ini născuţi «le Leda, soţia »u* 
Tvndareus (care s-a împreunat in aceeaşi noapte cu Zeus şi cu soţul ei), 
posedau calităţi fizic e moştenite de la cei doi taţi: PoUux, calitatea nemu- 







ririi do la Zeus, iar Castor pe aceea de muritor do la Tyndareus. Mitul lor 
ii înfăţişează pârtieipind la lupte şi expediţii miraculoase, insă intimplarea 
face ca să moară Castor in luptă, iar Pollux să cadă numai rănit. Fiind 
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Cultul Cablrllor In Dacia, dupA Tcoharl Antoncscu. 

insă de origine divină, este răpit de Zeus, metamorfozat intr-o volbură şi 
urcat in cer. La rugăminţile lui Pollux. devenit nemuritor, Zeus îngăduie 
ca şi Castor să împartă in cer nemurirea lui Pollux. In cele din urină 
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Zeus transformă pc cci doi fraţ i gcmclari in aştri, care alcătuiesc constelaţ ia 

numită Gemenii. . 

Dioseurii sint înfăţişaţi iconografic ca doi tineri voinici, in poziţii 
afrontate, pur tind po umori nebride. 

In România arheologii au descoperit eiteva rclicte iconografice despre 
Dioscuri: o stelă la Callatis (conservată in Muzeul de Istoric din Bucureşti), 
un grup statuar ta Tornis (Muzeul de Arheologic din Constanţa) 11 etc. 
Radu FI or esc u susţine că există o „relaţie sincrctistică intre Ihoscun şi 
Cavalerii danubieni ” la . . 

In coca ce priveşte aspectul autohton al grupului divin de tipul 
fraţilor gcmclari, o atenţie deosebită trebuie acordată şi Cavalerilor danu- 
bicni , din perspectiva substratului mitologici române. 

Ce reprezintă Cavalerii danubieni sau mai corec t spus „Călăreţii 
danubieni pentru substratul mitologici dace şi, in consecinţă, pentru divi¬ 
nităţile gcmelare participante la tcogonia autohtonă f 

După D. Tudoi si alţi arheologi, Călăreţii danubieni au fast semidivini- 
iăţi gem elan de ordin funerar, ecau îndeplinit in mitologia dacă şi apoi daco¬ 
română un rol aputropaic. Radu Florcseu, aconllnd o atenţie deose¬ 
biţii iconografiei plastice a Călăreţilor danubieni, adaugă că, in ansamblul 
lor, ,. Călăreţii danubieni gcmclari de obicei sint reprezentaţi in cadrul unor 
compoziţii mult mai complexe dccit Călăreţii danubieni singulari ; [com¬ 
poziţii] organizate pe mai multe registre, pline de elemente de iconografie 
şi simbolistică cu caracter evident sincretic. Formele dezvoltate ale acestor 
compoziţii comportă cel puţin trei registre. In cel superior, intre efigiile 
Soarelui şi Lunii, însoţite de două stele, este reprezentat carul solar in 
care apare Helios. încununat cu nimb de raze. In registrul median, mai 
important, cei doi călăreţi afrontaţi , uneori imberbi , alteori bărboşi, sau 
unul cu barbă si altul fără, cu mantaua in vlnt, calcă în picioarele calului 
un duşman doborit, gol” 13 . în alte variante cei doi călăreţi se deosebesc 
intre ei prin faptul că, in timp Ce unul zdrobeşte duşmanul, altul călcăm 
picioarele calului un .şarpe sau este însoţit dc acesta. Intre coi doi cala roţi, 
« divinitate feminină! care uneori ţine caii dc frîu sau le oferă dc mine are 
«lin poala veşmintului ci — ca Bpona — , sire de obicei in faţă o trapeză 
pe care este etalată cina mistică 1 *. 

In sfirşit, in registrul inferior apar aceleaşi elemente ca şi m cazul 
reprezentărilor călăreţulu i singular. In ansamblu, iconografia aceasta relativ 
complexă şi bogată se dovedeşte dificil dc interpretat datorită faptului că 
monumentele, totdeauna anepigrafe, dau prea puţine indicaţii, iar mtMogia 
călăreţului este practic necunoscută. Este chiar posibil ca intre Lătăreţul 
trac şi Cavalerii danubieni să existe legături certe, iar varianta călăreţului 
singular s ar putea să fie numai o ipostază a Călăreţului trac . 

4. (‘«miner:;ren si eonlrucararcn zeilor gemelnri. — Din cele relatat© 
reiese că şeii grmclari la care ne referim deţin o îndelungată tradiţie cultu¬ 
rală in Dacia anteromană. în structura lor genuină ei reflectă o străveche 
şi dublă ipostază divină : 1) una in care ambele divinităţi conlucrează 
in deplin acord fratern, ca doi fraţi buni, şi 2) alta in caresimullnd conlu¬ 
crarea se contracarează reciproc, ca doi fraţi răi, datorită temperamen¬ 
telor lor opuse şi incapacităţii lor de a se înţelege reciproc pentru a crea 
ceva durabil din iniţiativă comună şi iu chip fratern. Iu prima ipostază 
se remarcă un dualism mitologic de tip demiurgie şi o unitate indisolubilă 
şi armonică, avind drept rezultat perfecţiunea complementară in creaţia 
lor; trăsături temperamentale şi de caracter care scot in evidenţă o teo - 



tJOtn'r fără tromahis. Ovidiu Papadima relevă !n transpoziţia miticii creştina 
n A efAr lat ului in Diavol „rolul de fiecare clipii acordat Diavolului, in 
creaţie, ca şi in rinduiroa de azi a firii 1 ' ,n . în a doua ipostază so remarcă 
un dualism antagonic intre fraţii demuirgi, o discordie si ostentaţie care 
se manifestă constant in imperfecţiunea creaţiei lor : trăsături tempera¬ 
mentale si de caracter care scot in evidenţă o teogonie axată pe tromahie 
fratricidă . numită uneori eronat şi gigantomahie, situaţie mitică caro 
depăşeşte tcogonia. 

în folclorul mitic românesc au străbătut sub formă de imagini sub¬ 
iacente pină in zilele noastre cei doi demiurgi extracosinicl, Purtatul şi 
Xefărtatul, înfăţişaţi cu doi zei gemelari ce se găsesc in relaţii toogonice, 
conlucrind de voie de nevoie in procesul creaţiei. Aceasta este ipostaza 
restructurată de creştinismul primitiv a dualismului antagonic dintre 
Fărtat şi dublul sau alter-ego- ul său, Xefărtatul. 

Se pare insă că in ipostaza dacă aceste două divinităţi gem clare, 
Purtaţii, au conlucrat armonic şi au atins perfecţiunea in creaţia lor. 
fle no Îndreptăţeşte să emitem această ipoteză? în primul rind «Itcva 
paralelisme mitologice in sud-estul Europei , care scot In evidenţă prezenţa 
mai multor divinităţi gcmelarc de tipul PărtaţUor, ce au conlucrat 
armonic intre ele (Cabirii, Dioscurii, Călăreţii danubicni). în al doilea rind, 
transpoziţia din planul mitologiei preistorice dace in planul mitologiei 
istorice daco române şi apoi al mitologiei române şi transsimbolizarca 
fraternităţii divine in fra troc raţie instituţionalizată intre căpeteniile reli¬ 
gioase şi colo civile ale statului dac : regalitatea asociată la domnie intre 
fraţi de ninge şi marii sacerdoţi. Fraternitatea divină a transmis fralrocra- 
fiei instituţionale dace principiile şi structura teocrafiei mitice autohtone. 

Zeii fărta fi ca zei gem clari au fost asimilaţi do reforma mitologiei 
dace începind cu regii anteriori iui Burebista, şi continuind cu ceilalţi 
regi daci, după Burebista, pină inclusiv la Decebal. în această perspectivă 
se parc că la baza acestei reforme a dominat dualismul mitic : Qebeleizis — 
Zalmoxis, transpus pe plan instituţional de stat in dualismul regalităţii 
şi al sacerdoţiului, al regelui tara boşi lor şi marelui preot. 

După cucerirea statului dac al lui Decebal de Împăratul Traian şi 
transformarea Daciei in provincie romană, majoritatea zeilor instituţio- 
nalizaţi ai Daciei au fost asimilaţi tacit de mitologia compozită romană 
«lin Dacb, iar zeii geinelari care dăinniau incă in popor au fost asimilaţi 
de creştinismul primar din Daooromania în spiritul dualismului anta¬ 
gonic iudro creştin dintre Dumnezeu şi Satana (Diavolul). Aşa so face că 
m folclorul mitic român, cu substrat arhaic se spuue că ,. Dumnezeu si cu 
D> i rolul, adică Fărtat ul şi Xefărtatul, so plimbau peste apele înnegurate” 
Şl apoi că ei au creat lumea. 

în aceste condiţii mitologia dualistă a zeilor fărtafi care conlucrau 
armonie intre ei a fost substituită cu o mitologie dualistă antagonică a 
zeilor geinelari mlverşi care se duşinăueau intre ei din cauza incapacităţii 
lor complementare in procesul creaţiei Cosmosului. Cind Dumnezeu avea 
iniţiativa. Diavolul o realiza imperfect. Cind Diavolul avea iniţiativa, 
Dumnezeu o perfecta. După fiecare creaţie. Dumnezeu vedea că ceea ce 
a croat el cu ajutorul Diavolului e m ii bine realizat. 

3. (.reşlinismul primitiv şi dualismul an' i joii ie. — Zeii fărtafi de 
ongmr dară, cei «■ are cjnluerui ar n >aic Intre ei, sînt scindaţi, sub influenţa 
creştină, in zei nefărt .ti : Părtatul şi Xefărtatul. între zeii nefărtaţi in 
creştinism se desfăşoară o luptă teocratică pentru prioritate, intre prin¬ 


cipiul binelui şi al răului, al opoziţiei dintre entităţile ontologice de factură 
uranică şi clitouică, dintre instaurarea ordinii complete inerente txtgo- 
nizării şi ordinii parţiale aparente a devionolqgizării. O luptă dialectică «le 
tipul unei ieomihii surdo, indefinite si nelimitate iv timp şi spaţiu cu opin¬ 
teli, greşeli. încercări nereuşite, e«>rectări reciproce intre parteneri. A so 
consulta variantele legendelor mitice sau ale miturilor despre colaborări 
la zidirea lumii, dintre Fărtat şi Nefărtat, in interpretare creştină, 
dintre Dumnezeu şi Diavol, precum şi ajutoarele acordate Fârtatnlui de 
unii acoliţi divini ni acestuia. Din aceste materiale mitologice reiese incapa¬ 
citatea creatoare atit a Fărtatului. cit şi a Xefărtatului. Entităţile toogonice 
suferă astfel o scindare, in favorabile şi «lefavorabile divinităţilor gcmelaro 
şi implicit creaţiei. 

Fărtat ul se relevă in folclorul mitic româmwc transsimboliz.it «Io 
creştinism «a un «lemiurg al sacrului, iar Xefărtatul ca un demiurg ul pro¬ 
fanului. O sacralizează unul din Fărtaţi profanizează celălalt şi invers. 
KalofUia Fărtatului este secundată în materialul mitic românesc de astei- 
tnofobia Xefărtatului. 

îu aceste condiţii teog«»nia Fărtatului şi Xefărtatului antrenează 
inevitabil prezenţa altor divinităţi şi semidivinităţiauxiliare,eroi si croiarzi 
mitici cu rol de acoliţi divini. 

8 . llo l;i dualismul arhaic Iacei complementar şi diuleeli»*. Dualis¬ 
mul arhaic este o concepţie l>azată pe doză principii, două idei dominante 
care alcătuiesc o opoziţie originară şi ireductibilă in psihologi:» populară, 
in morală, in metafizică, in mitologie şi in religie. Termenul încărcat de 
sens de Thornas Hyde, un istorician al religiei l7 , a fast folosit pentru «mun- 
ţarea coeternităfii principiil«>r «are exprimă esenţa zoroastrismului: binele 
şi răul, ceea ce înseamnă că dualismul introduce o deosebire tranşantă 
intre elemeutcle ee alcătuiesc ansamblul ireductibil prin substanţa şi 
legile lui. 

în psihologia primitivă şi mai apoi populară, ca şi in religiozităţi» 
corespunzătoare, in speţă in mitologic şi religie, dualismul a constituit 
bipolaritatea oricărei cugetări mitice referitoare la viaţă-moarte, lumină-în¬ 
tuneric, bun-rău, plăcut-neplăcut, sănătatc-boală, adevăr-minciună. spi¬ 
rit -mat cric. 

într-un articol consacrat dualismului, J. Goetz ,B precizează: „dualis¬ 
mul pune la obirşia lumii lupta neîmpăcată «ilntre un principiu al binelui 
şi un principiu al răului, care există prin ele însele. Ca urmare, întreaga 
existenţă se scindează şi se subordonează unuia sau celuilalt dintre «-ele 
două principii”. Aceasta pentru eă. in germene sau in substanţa lui, dua¬ 
lismul este o ideaţie, o opti«*ă, o unitate de măsură mitologică a concepţiei 
despre viaţă şi lume. 

în «Urnă lucrări, C.I. Gulian *• ridică problema dualismului in cultura 
primitivă. Distinge două tipuri de dualism: „un dualism complementar , 
care l«»gă opoziţiile (...) şi un dualism dialectic , care sesizează structura 
contradictorie a fenomenelor. în gindirea primitivă se int Unesc ambele 
tipuri. Dualismul dialectic se manifestă cu precădere in viziunea lucidă 
«lespre relaţiile umane, despre condiţia umană, despre viaţă in general, 
în gindirea primitivă se constată rudimentele unei viziuni axiologice dia¬ 
lectice In <*arc valoarea se întrepătrunde cu non-valoarea” *. 

.Se pune întrebarea dacă „dualismul d«* tip antitetic, nu complemen¬ 
tar 1 ’ cate un simptom al unei anumite trepte evolutive sau este o trăsătură 
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dominanţii a spiritului uman T Logicienii consideră dicotomia o mo* 
tocii perfect logici cire divide conceptele priu reducerea la absurd — 
la doua situaţii contrastante, capabile să-şi anuleze semnificaţiile reciproce 
iu procesul gindirii normale. 

Raportul dintre termenii dualismului corespund dialectic intre ci, 
pentru că fiecare este reversul celuilalt. Forma cea mai redusă do dualism 
este cel psihologic, iar cea in ti evoluată este cel logic. După Andrt Goblot 3I , 
c vorba de o „opoziţie radicală” care se remarcă in toate compartimentele 
gindirii logice : dualismul psiho logic exprimă „raţiunea şi experienţa, 
idealul **}i realul, posibilul si fiinţarea, dreptul şi fapta, spiritul şi materia” ” 
si dualismul logic , „opoziţia radicală” in clasificarea ştiinţelor (ştiinţele 
dc observaţie şi ştiinţele do raţionament). întilnim dualismul, după I. P. 
Culianu, in raţionalismul lui Dcscartes, la Darwin, in existenţialism, bio¬ 
logie şi chiar in genetică. 

Aut (dialectic este numai monismul, care reduce concepţia dualistă 
a elementelor, substanţelor şi legilor lumii la unul din termenii duali, 
fio : la materie (monism materialist), fie la spirit (monism spiritualist). 
Oonforin monismului, multiplicitatea fenomenelor şi lumii este aparentă 
şi superficial sensibilă şi reflectă discontinuitatea şi iraprcvizibilitatea. 
Monismul spiritualist st ăla baza religiilor monoteiste, iar monismul mate¬ 
rialist, la baza religiei pozitiviste, in genul acelei enunţate de Auguste 
Oornte. Dar aspectul acesta al discuţiei depăşeşte obiectivul investigaţiei 
noastre mitologice. 

Din această succintă punere in temă reiese intii că dualismul teo- 
goniei române îşi are rădăcinile adine înfipte intr-o concepţie străveche 
general-umană, care s-a impus ca atare şi pe meleagurile Dacici preistorice 
şi nu a trebui! să fie importată de la alte popoare vecine sau adusă de pe 
alte continente. 

Curentele de cultură şi civilizaţie se influenţează reciproc prin difu¬ 
ziune, contaminări şi calchieri , care întăresc sau slăbesc unele aspecte ale dua¬ 
lismului indigen la p^psarele intrate in impact istoric cu alte popoare cu 
concepţii similare sau opuse. 

7. Purslsm. maniheism, p luliei luism. Im:j unilism. — Istoricii, refe- 
rindu-so la dualismul religios, au ilustrat formi lui ideală prin : 1) par#im 
sau nu:d ‘ism, religia lui Ahura Mizda (Orinuz sau „Domuul Alb”), creată 
de Zarathustra. Mazdelstnul a preconizat teomahia intre cele două prin¬ 
cipii antagonice sau două puteri divine : Ormuz ca putere bună, luminoasă 
şi adevărată şi Ahriman ci putere rea, întunecoasă şi mincinoasă; 2) prin 
m aiheism, religie creată în ambianţa creştinismului dc reformatorul 
religios Jfani, caro şi-a propus să realizeze o sinteză intre raazdcism, creş¬ 
tinism şi budism. La rindul lui maniheismul preconizează de asemenea 
teomahia intre Domnul luminii şi Domnul întunericului, caro i-a invadat 
reşedinţa pentru a-i fura elementele şi însemnele puterii; 3) prin paulicia- 
nism. o sectă creştină care apare in Armenia şi Siria în secolul IX şi care 
capătă numele de la Sfintul Paul şi I) prin bogomilism , un ecou intîr- 
ziai al maniheismului şi paulicianismului, care apare in Bulgaria ca o erezie 
creştină in secolul al Xl-lca, datorită călugărului Eromia Bogomil. Acosta 
8 c extinde intii in sud estul Europei. Bogomilismnl, după datele înfăţişate 
in Predica prese iteruUii Cosma ”, a fost o sectă dualistă care a combătut 
organizare i materială a bisericii creştine şi a contestat importanţa clerului, 
a liturghiei, semnului crucii, proorocirea, divinitatea lui Isus, a Fecioarei 
Mana şi a sfinţilor, tn această sectă cu ample şi profunde implicaţii dog¬ 


matice pentru creştinism in gcm-ral tămînc centială idoca dualismului 
creştin : fraternitatea dintre Dumnezeu şi Diavol. 

BogomiliMnul se răspindc.şte din Bulgaria peste ţările române in 
est ul şi vestul Europei, fâiă fă exercite o influenţă globală fi profundă , 
aşa cum i-au acordat-o unii exegeţi. 

• Problema înrîuririi bogomilif mulţii in lumea românească este im¬ 
portantă. [I. D. Ştefănescu susţine căj este necesar să cunoaştem datele 
ei esenţiale, pentru a fi feriţi de interpretări greşite şi mai ales de atribuţii 
de acelaşi gen. oblrşie aflăm cugetarea, scrierile şi activitatea lui Mani, 
in Asia. Acesta a luat din masdeism ideea antagonismului dintre bine şi 
rău şi aceea a coexistenţei împărăţiei luminii şi întunericului. Sever din 
Antiohia ne spune cft Mani asemuia binele si lâul cu doi copaci, arborele 
vieţii şi arborele morţii. Lumea, după socoteala lui, se sprijinea in spaţiu 
pe umerii a două genii, Splendens, care ţinea cerurile de lumină, şiOw/o- 
phorul, care susţinea pămintul. Din teologia clialdeeană şi de la gnosticii 
creştini Mani a luat ideea triadei, a crainicului ceresc şi teoria, mult apro¬ 
piată dc cea budistă, a renunţării şi a nimicirii dorului de riaţă. 

în Orient s-a plămădit erezia pauliciană şi catharismul. Acesta din 
urmă socotea pe CriMus, asemenea gnosticilor din Alexandria, drept un 
„eon” , spirit pur care nu s-a întrupat niciodată. Catharii negau biserica 
şi aveau alte taine in locul celor creştine. Aceşti „ncomanicheeni” au pă¬ 
truns pină departe in apusul Europei şi s-au întărit in sudul Franţei. 
Purtau numele dc albigenzi. în secolul al Xll-lea au ţinut la Saint-Fclix- 
de-Camnian primul lor sinod. J.eagănul logomililor pare a fi fost Truda, 
populată in marc parte de paulicieni aduşi din Armenia si din ţara Cha- 
byIilor, după spusele Anei Comnena, de către împăiatul bizantin Ioan 
Tzimiakes. In secolul al Xll-lea, bogomilii se concentrează în Macedonia 
bulgărească şi în Bosnia. La 1220 au aci un papă al lor. Belimansa, care 
se socotea urmaşul Sf int ului Petru. Sfintul Sava, cel dinţii arhiepiscop 
al bisericii sirbe antoni me, a pornit lupta contra lor. Aceasta a culminat 
in sinodul dc la Zică, care s-a ţinut în 1221. 

Bogomilii din Bosnia s-au despărţit dc biserica creştină. Şi-au ales 
drept sfint patron pc Sfintul Grigore făcătorul dc minuni, episcop al Xeo- 
cezareci, mort in anul 270. Şi-au construit, pc încetul, o biserică, o cosmo- 
gonie şi rituri liturgice care constau Sn citirea unor cărţi anume şi in ini¬ 
ţieri gradate. Credeau in metempsihoză, iar botezul (spiritual) le conferea 
sălăşluiren permanentă a duhului sfint. Patarecnii canonizau pc „aleşii” 
lor şi adoraţia pe care o aveau pentru aceştia se răsfringea asupia suvera¬ 
nului (...). 

în principiu, bogomilii nu admiteau icoanele şi nici semnul crucii, 
deşi considerau crucea drept personificarea însăşi a lui Cristr.*>. în Bosnia 
şi Uerţegovina aflăm aproape 60 000 dc sarcofage şi lespezi funerare, cele 
mai multe neimpodobite. Bogomilii socoteau că numai „cei desăvirşiţi”, 
cei aleşi de grad suprem, aveau dreptul la monumente funciare împodobite. 
Acestea din urmă se intîlnesc in Bosnia. Herţegovina, Muntenegru, Dal¬ 
maţia, Serbia apuseană şi Slovenia. Sint de marmură şi poartă numele 
generic de steeak. Le aflăm, pc uncie clin cele mai frun-casc, prin împre¬ 
jurimile localităţii Duvno, din Bosnia, la Ladjevica, Donja Stupă, pe ma¬ 
lurile lacului Bljdinj. în evul mediu purtau diferite nume: Kami, bilig, 
znamanie, licto (kuca). Stccak-urile 8-au dezvoltai in secolele XJJI, XIV 
şi XV. Mai vechi nu se cunosc. Au fost, probabil, de lemn şi au dispărut »**. 
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Intre aspectele infiltraţiei bogomilismului in România şi in Iugo- 
slavisk exista o deosebire evidentă. Din toată vinturarea bogomilismului pe 
meleagurile româneşti s-a altoit, pe idoea fraternităţii divine a Fărta- 
tului Xofărtatului, dualismul medieval al mitologici poporane creştine, 
producând confuzii in legătură cu străvechiul dualism protodac, dac şi 
chiar daco-roman. In Iugoslavia, îndeosebi in Bosnia, au pătruns adine 
in arhitectura funerară, in structura si motivele ornamentale ale sarco¬ 
fagelor şi pietrelor do mormint, superstiţiile, credinţele şi tradiţiile funerare 
bosniace. Marian Wenzcl, o etnologă engleză a publicai o monografie 
amplă despre sticci -urile iu care se răsfringe întreaga mitologie poporană 
creştină bosniacă axată pe tema morţii, a comunităţii etno-cultura le, a 
rangului defunctului si a respectului faţă de mormânt. în aceste motive 
ornamentale predomină aspectul de cosmogonie, fitogonie, zoogonic, antro- 
pogonic, sacrificii umane, scene de luptă, de petrecere etc. 21 Wenzel 
subliniază contribuţia valahilor din Bosnia si Herzegovina la decorarea 
pietrelor de mormint: ,,It is not implied that the Valachs exelusively 
decoratod stăcoi, but that iu their harul* the ornamentat iun was conai- 
derably euriched” 2J . 

bloca dualistă a fraternităţii divine, Fârtat-Xofărtat, a găsit deci un 
teren fertil la acea dată in mitologia poporană creştină română, in forma 
arhaică a fraternităţii gcmelare dintre costnocraţi. 

„Infiltraţiile bogomilice”, in cazul mitologici române nu au adus 
modificări de conţinut in ideca arhaică a dualismului fratrocrat Fărtat- 
Nefărtat. Probabil bogomililor li se datoreşte rosemnificarca numelor cu¬ 
plului fratern, in Dumnezeu si Diavol. 

0. Dualismul folcloric şi Fărtaţii. — „ Dualismul folcloric ” poate 
îi definit drept „un fenomen specific sau o interpretare particulară a lumii in 
termenii antagonismului intre două principii coeterne sau in termenii devo- 
lu|ie« lanţului fiinţelor". Se poate vorbi de existenţa a două forme de 
dualism : o formă intelectuală şi o formă etnologică. „Supravieţuirile dualiste 
in folclor sint in genere etichetate cind folk-dualism , cind dualism popular. 
Limitele intre dualismul etnologie şi dualismul popular sint arbitrare. 
In schimb folk-dualismul cuprinde totodată dualismul etnologic şi dualis¬ 
mul popular. Singurul criteriu de clasificare a miturilor dualiste, după 
I. P. Caliauu, se bizuie po caracterul cu caro acţionează contra sau alături 
de Suprema Fiinţă. Situaţiile dualiste sint in mod obişnuit reprezentate 
de două feluri de caractere : 1) de mitul şiretului, şarlatanului, înşelăto¬ 
rului (al Trickster-ului) şi 2) de mitul caracterului femeiesc”. Tricksterul — 
sub înfăţişare umană sau animală — „ia parte activă la creaţia lumii şi 
instituţiile uinanc (...). Bl uu poate fi definii ca uu antagonist (...) ci, 
poate, unul mai informat sau mai înţelept decit Creatorul (...). Este pose¬ 
sorul unei impulsive şi nocontrolate răutăţi, care se intoarcc de cele mai 
multe ori chiar împotriva propriilor lui interese şi prin aceasta Împotriva 
intereselor omenirii (...). în Folk-dualism, Trickster joacă un rol impor¬ 
tant ( ) in pîoujonul cosmogonic (...) a descoperirii păiniutului (...)”. 

In alţi termeni, Trickster-ul e, sub un anumit raport, o făptură 
mitică analoagă Xofărtatului. .Spuneam sub un anumit raport analoagă, 
pentru că Nefărtatul în forma lui iniţială era un egal al Fârtatului, ou caro 
colabora. Iniţial ol nu dorea să-l înşele pe Fărtat, ci să-i fie egal. Era 
la fel de iscusit şi capabil ca şi Fărtatul. Cind unul greşea, celălalt îndrepta. 
Cind unul avea iniţiativa, celălalt crea. Aproape toate creaţiile fiecăruia 
dintre ci au fost imperfecte. Le-a corectat celălalt. Iar dacă este să judecăm 


drept, mitul Kărtatului scoate in evidenţă aceeaşi şiretenie ca şi aceea 
atribuită Xefărtatului. 

In ceea ee priveşte mitul dualistic, se referă la „caracterul femeiesc 
ori al entităţii personale”. 

Din punet de vedere psihologic, moral şi metafizic, dualismul reduce 
pluralismul (politeismul) tuturor mitologiilor şi religiilor la bipolaritatea, 
antagonismul şi complementaritatea unora dintre divinităţile care sint 
componente şi dominante in spiritualitatea general-umană. Indiferent de 
latitudine şi longitudine, omul cugetă şi simte natura şi viaţa prin bipola¬ 
ritatea elementelor şi aspectelor ei antagonice, contrare sau contradictorii, 
prin contradicţiile reale ale constituenţilor sau lucrurilor, prin descoperirea 
opoziţiilor reciproce si divergente si in cele din urmă prin complcmcntari- 
tatea lor. In termeni actuali, dualismul exprimă un aspect al dialecticii 
dintre natura naturans şi spiritul uman. De aceea dualismul nu se învaţă, 
ei se trăieşte, pentru că este in firea proprie de a cugeta astfel. El nu este 
o formulă metafizică care se importă şi exportă oricum şi oricind, pentru 
că îl intilnim pretutindeni in cugetarea incipientă sau dezvoltată a speciei 
umane. 

Referitor la „dualismul in legendele cosmogonice româneşti” * 7 , 
C. I. (iulian stabileşte schema mitică biblică a colaborării lui Dumnezeu 
cu Diavolul la crearea pămfntului şi constată că in ansamblul ei coexistenţa 
acestor două divinităţi este mai complicată sub aspectul ei dualist, decit 
e aceea atribuită de bogomilism. Dumnezeu şi Dracul nu s-au întovărăşit 
do voie sau intimplător. Ambii erau fraţi egali şi puternici, „Săminţa 
gileevei a încolţit intre dinşii numai (...) pentru stăpinirea pămintului”. 

Noi raportăm îndeosebi teogonia la o concepţie dualistă despre viaţă 
si lume a divinităţilor tutelare, ale cărei izvoare sint general-umane, si 
considerăm influenţa bogomilismului minoră, deoarece vine tirziu, peste 
un fond dualist arhaic, care si-a decantat elementele esenţiale in mitologia 
autohtonă cu mult Înaintea ereziei lui Bogomil. 

Din cele relatate reiese că dualismul mitologic autohton e anterior 
dualismului bogomilic, pe care il subliniază unii folclorişti români. în 
substanţa lui dualismul arhaic autohton s-a dovedit a fi conservator, iar 
in folclorul mitic românesc, se reflectă ca iui sistem străvechi de cugetare 
mitică. El relevă, cum am spus, doud făpturi supranaturale interdependente 
care acţionează in virtutea a două principii mitici concordante sau anta¬ 
gonice, oricum complementare. Acest tip de dualism arhaic rămine arlic- 
tipic pentru întreaga gindire mitică românească. Uneori pare că Fărtatul 
impune Nefărtatului principiile lui demiurgice şi regimul lui cosmoeratic 
şi atunci totul se rezolvă in lumina aparentă a unui monism mitologic **. 
Ovidiu Papadima remarcă just : „răul este văzut de români ca un dar 
necesar al existenţei” 29 si că „intn rău fi bine există un echilibru presta¬ 
bilit” 30 . Ceea ce Înseamnă că in realitate conlucrarea celor doi cosmocraţi 
se reflectă in limitele dualismului primar. Antagonismul dintre demiurgi 
şi cosmocraţi este in firea creaţiei. Dualismul arhaic pendulează intre 
două soluţii, teza şi antiteza, din care Fărtaţii aleg pe cea mai bună pentru 
a realiza opera lor sau aleg din fiecare soluţie luată în pane ideea cea mai 
convenabilă şi o redau intr-o sinteză globală hierocosmieă. însă antagonis¬ 
mul dintre cele două făpturi supranaturale rămine constant pe planul 
eosmocraţiei, in procesul dominaţiei asupra operei create împreună, intli 
Cosmosul şi apoi făpturile supranaturale congenerice. care domnesc separat 
in Cosmos, apoi dominaţia asupra oamenilor, animalelor şi plantelor. Aşa 
se face eă pe planul eosmocraţiei apare teomahia. însă nu e vorba de o teo- 
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inabic violentă, catastrofică, care duce la nimicirea inevitabilă a unuia 
din Fărtaţi, ci o (eomahie lentă , de lungă durată, cu reţineri şi compromi¬ 
suri, cu echilibrări şi rezultate ontogonice reciproce, care urmăreşte sub¬ 
ordonarea unuia dintre cosraocraţi do celălalt. 

0 . Trei etape succesive ale teogoniei. — în mitologia română teo- 
gonia so realizează In trei etape succesive : 

— etapa primară a autolcogonici in Haos a celor două divinităţi tute¬ 
lare, totodată gemelare, cosmocratice, asexuate şi bătrino : Fărtatul şi 
Nefărtatul; 

— etapa secundară a teogoniei genealogice a divinităţilor principale 
provenite din cele tutelare şi înrudite intre ele, caresint constituite intr-o 
familie divină, alcătuită din făpturi androgine in plină maturitate, dar 
care pot lua uneori forme sexuate; 

— etapa terţiară a teogoniei divergente a divinităţilor minore, tinere, 
semiputeruice şi sexuate, care provin din împreunarea divinităţilor secun¬ 
dar»- cu celelalte creaturi cosmice: oameni (de diferite grade antropolo¬ 
gice : căpcăuni, uriaşi otc.), animale şi chiar plante. 

în exerciţiul activităţii lor divinităţile tutelare ale Cosmosului Îşi 
creează ajutoare divine, aşa-zisole divinităţi principale (ale astrelor şi feno¬ 
menelor cosmice şi terestre); divinităţile principale, la nudul lor, creează 
eroi (prin încrucişarea sexuată cu oamenii). Iezmelc şi demonii sau duhurile 
slut creaţii singulare alo Nefărtatului. 

Cura constatăm, tcogonia nu se inehoie la începutul cosmogonici, ci 
continuă paralel ou perfectarea procesului cosmogonici. Ceva mai mult, 
continuă şi sub alte forme şi iu alte condiţii mitico să genereze cosmogonia. 

O ultimă precizare. între teogonie şi antropogonie există concor¬ 
danţă şi interdependenţă deplină, ca do altfel in toate sectoarele ctnoiuito- 
logiilor istorice. Aceasta pentru că tcogonia fără antropogonie nu posedă 
o infrastructură ontomitică, iar antropogonia fără teogonie nu posedă o 
suprastructură gnoseomitică. 

Dar intre teogonie şi antropogonie există şi relaţii do interreflectare. 
Tcogonia so reflectă in antropogonie ca intr-o oglindă şi invers, in aşa fel 
incit ounoscînd bine structura intimă a uneia putem deduce lesne pe a 
celeilalte. Iar cind există contradicţii, mai mult sau mai puţin evidente, 
acestea nu sint inerente de ontogonio, ci numai aparenta do filogonio. 

în contextul mitologiei române teogonii ocupă locul dominant. De¬ 
monii, somidivinităţilo, divinităţile şi eroii mitici alcătuiesc un panteon 
autohton bine închegat şi totodată sistemic. în evoluţia ei, de la o fază 
Istorică la alta, de la faza daeo-romană la acea roraănă, teogonia şi-a re- 
modelat aspectele filogonetico social-culturale, ale profilului oi mitic. 
Aşa so face că dintre elementele de amănunt ale miturilor teogonice au 
fost reformulatc unele nume divine, restructurate unele rituri fără ca prin 
acestea să-şi piardă semantismul şi simbolismul, unitatea de ansamblu, 
originalitatea concepţiei, viziunea specifică şi implicit identitatea do fond 
cu olo insele. 

10. Tcorjonin repetată. — Din perspectiva teogoniei, mitologia 
străromănft şi protoromână so deosebeşte esenţialmente de celelalte tco- 
gonii etnomitologice din Europa. Dacă Întreprindem o comparaţie cu cea 
mai originală otnomitologie europeană, ou mitologia gormană, constatăm 
deosebiri şi asemănări indo-ouropeno care nu trebuie insă absolutizate, 
în mitologia germană teogonia este repetabilă la infinit, pentru că raitolo- 



giştii germani susţin că teogonia este ciclică. Nu reiese din analizele Între¬ 
prinse pînă in prezent cito cicluri mitice stau la baza teogoniei germane. 
Ou toate impreeiziunile, mitologiştii germani descriu cu precădere tcogonia 
actuală, al cărei ciclu o in plină desfăşurare. In aceste eondifi i ertratem - 
porale, fiecare teogonie germană, la rindul oi, creează o familie de demoni, 
semidivinităţi, divinităţi şi eroi, care după ce îşi îndeplinesc misiunea 
lor trausistorică sau raitoistorică trec printr-o perioadă de declin sau amurg 
al zeilor. Declinul este echivalent cu sfirşitul unui ciclu teogonie şi implicit 
al unei familii divine, cu o generaţie sau cel mult două de divinităţi, semi¬ 
divinităţi şi do croi mitici. 

Din interpretarea folclorului mitic român se pare că se poate emite 
ipoteza unei teogonii repetate la antecesorii românilor şi la români. Prin 
teogonie repetată înţelegem regenerarea fraţilor cosraocraţi in fiecare eră 
mitologică caro promovează o viaţă experimentală nouă in ordinea creaţiei 
initicc. 

Trecerea de la o eră teogonică la alta, paralelă cu era antropogomeă 
promovată de aceeaşi concepţie (vezi Antropogonia), reaminteşte de timpul 
necesar unui ciclu teogonie din mitologia arhaică indo-europeană. După 
un calcul mitic, dacă o clipă din viaţa unui zeu este egală cu tocirea mun¬ 
telui Himalaia pînă la nivelul solului de către un văl subţire susţinut dc 
o ceată dc îngeri, care cu el ar atinge uşor muntele in fiece zi o dată, ar 
fi trebuit să se repete operaţia aceasta de milioane de ori pentru a se con¬ 
suma viaţa unui zeu. 


!»: Zeiţa Hendi* (Mendis). dupâ 
Tcobarl Autoiic%cu. 


A : Zeiţa Bendh cu ramuri dc brad 
In mini (plăcuţa), după D V. Itoscttl. 


II. COSMOGONIA 


I. Astronomia populară. Etapele cosmogonie*. — Cu cosmogonia 
incep intuiţiile intelectuale şi ideoplast ice ale oricărei cuget Ari mitice, acor* 
durilc grave ale simfoniei etnomitologice, elaborarea concepţiei «lespre 
viaţii şi lume. 

în acest înţeles complex cosmogonia anticipează cosmologia şi face 
parte integrantă din ceea ce s-a numit mai apoi astronomie populară. 

Abordează la figurat investigarea unei realităţi globale, din care 
Pămintul face parte integrantă. Porneşte de la teroarea naturii şi expli¬ 
caţiile supranaturale ale originii şi structurii vieţii in general. 

Cosmogonia, in înţelesul ei originar, stă la baza tuturor celorlalte 
forme de mitogonii, adică la baza descifrării rostului omului in cosmos şi a 
destinului lui terestru şi extraterestru '. 

Din aeest punct de vedere se poate susţine, in deplină cunoştinţă de 
cauză, că acest complicat capitol este de fapt cel mai dinamic, mai dra¬ 
matic şi mai spectaculos din istoria oricărei ctnomitologii. 

în ansamblul ci, cosmogonia presupune trei etape de desfăşurare 
istor iată : 

- etapa precosmogonieă sau Haosul , in care se află iu stare inertă, 
amalgamată şi indeterminată toate elementele «lin care va fi .,zidit” 
Cosmosul şi programele divine ale acestei zidiri; 

— etapa cosmogonică propriu-zisfi, in care se creează o breşă orga¬ 
nizată iu Haos, ce devine nucleul viu şi activ al Cosmosului; breşă şi 
nucleu care. prin extindere, tind să cuprindă întregul Haos ; 

etapa postcosmogonică, uneori ontropică, care in unele etnoinito- 
logii se referă la rc-structurarea lentă sau catastrofică a Cosmosului; la 
re-eosmizarea Cosmosului, intre timp extins si îrabătrinit sau in descom¬ 
punere 

în unele ctnomitologii cosmogonia este înfăţişată avind un scop 

F nmordial şi esenţial : transformarea unei părţi din Haos in Cosmos. 

ti acest caz cosmogonia se identifică cu geogonia (adică, crearea pămintului , 
care devine, implicit, centrul Cosmosului). Cosmogonia se reduce alteori 
la o geografie mirifică a pămintului şi la tot ceea ce înconjoară şi ţine 

direct de lumea pămintului. Acest tip de cosmogonie geocenlrieă relevă 

pentru preistorie incapaeitatea omului primitiv de a depăşi cercul îngust 
al cunoştinţelor lui empirice, cu produsele imaginaţiei difluente. 

în alte situaţii, cosmogonia se referă la crearea treptată a întregului 
Cosmos şi la tot ceea ce ţine «le ubicuitatea unor făpturi supranaturale 
devenite intii demiurgi şi apoi cosmocraţi. Acesta este Cosmosul eu nivele 
nntiee diferite, cu lumi paralele , cu împliniri şi destine abia intuite intelec¬ 
tual. O putem nurni cosmogonie centrifugă ^deoarece relevă tendinţa de 
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expansiune a Cosmosului pe măsura capacităţii creatoare a demiurgilor 
deveniţi cosmocraţi. 

Cosmogonia română pentru a fi înţeleasă trebuie urmărită din 
perspectiva celor jratru ramuri ale poporului român (a dacoromânilor, mace¬ 
doromânilor, meglenoromânilor şi istroromânilor). Ceea ce, trebuie să 
recunoaştem,e destul «le dificil,pentru că nu posedăm in« ă suficiente mate¬ 
riale «le teren culese si sistematizate, ci numai fragmente neinterpretate si 
nelegato intre ele. Mă refer îndeosebi la meglenoromâni şi la istroromâni. 

Ceea ce inscainuâ că vom pune accentul in prezentarea cosmogonici 
române jm> materiale dacoromâne şi macedoromâne, completînd unde avem 
paralele şi cu materiale ce ţin de cclolatc ramuri alo poporului român. 
Dacă ne referim la cosmogonia «lacoromână constatăm că aceasta vehicu¬ 
lează trei mituri cosmogonice relativ corespunzătoare celor trei provincii 
istorice: Muntenia (cu Oltenia), Transilvania (cu Ţara Maramureşului, 
Ţara Moţilor, Ţara Oltului etc.) şi Moldova (cu Bucovina). 

Documentele jraleofolelorice şi folclorice ale cosmogonie! româno 
j>rezintă de cele mai multe ori un caracter integral şi rar fragmentar; pen¬ 
tru aceasta se impune o cercetare a lor comparativ-istorică cu documen¬ 
tele cosmogonice similare din sud-estul Euroj>ei. Cercetarea lor compara¬ 
tiv istorică internă şi externă ne va duce inevitabil la stabilirea textelor 
primare şi la cronologia reiaţi că a verdicităţii lor mitice. 

în referinţele noastre am avut in vedere : integralitatea sau frag- 
mentaritatea mitului; fuziunea sau colaţionarea unor părţi; extensiunea 
textelor, periodizarea aproximativă; tema principală creaţi;» (monistă 
sau dualistă); scufundarea in Apele primordiale; elementele Cosmosului 
(in ordinea descrisă : pămint, cer, aştri, om ctc.). 

Paleofolclorul «iosmogonic dacoromân este cel mai reprezentativ 
pentru ramurile poporului român, deoareco este cel mai bogat, mai vechi 
şi mai semnificativ. 

Dintre cele trei mituri cosmogonice dacoromâne: moldovean, tran¬ 
silvănean şi muntean, cele mai semnificative sint miturile : moldovean 
(cu varianta bucovineană) şi mitul transilvănean (cu variantele din Ţara 
Maramureşului şi din Ţara Oltului). 

Aspectele parţiale ale cosmogonici româno au fost prezente anto¬ 
logic sau interpretativ de Tudor Pamfile, Elena Niculiţă-Voronca,Ovidiu 
Papadima, Aurel Cosrna, Mircea Eliadc, Alcx. Dima, Gh. Vlâduţescu şi 
alţii. întrucit schema începutului cosmogonici române elaborată de Mircea 
Eliade este cea mai sistematică şi convenabilă lucrării noastre, înţelegem 
să o folosim, cu menţiunea că in ea am introdus şi elemente schemat ice noi, 
cu fabulaţia şi anectlotica corespunzătoare, şi anume : creaţia bradului ca 
arbore <*«>smic înainte;» pămintului, şarpelo cosmic, cosmogonia fratrocra- 
tică, rădăcinile arhaice ale dualismului general uman iu transfigurare au - 
tohotonă. 

în structurarea aspectelor esenţiale ale cosmogoniei româno avem in 
vedere citeva puncte de reper : scenariul cosmogonic , personajele care par¬ 
ticipi la creaţie , episoadele creaţiei, reprezentările intelectuale sau ideoplas- 
tice ale creaţiei , aria de răspindire,valoarea etnoistorică pentru cultura romă ni. 

2. Scenariul cosmogonie. — înainte «le a se fi creat Cosmosul a fost 
un hău pustiu .şi întunecat, in care plutea un orcan de ape înnegurate, nu¬ 
mite în majoritatea miturilor: „Apele primordiale”. Hăul acesta pustiu 


alcătuia Haosul. El nu avea nici un capăt, nu era nici Înalt, nici afund, nu 
se sprijinea pe nimic şi nici nu sprijinea ceva, pentru că nu era nici spaţiu, 
nici nespaţiu, nici timp, nici netimp, nici mişcare, nici nemişcare. 

In văgăunile Haosului rătăceau nori neluminaţi. în Orcanul de ape 
se aflau topite toate stihiile lumii, care nu se distingeau una de alta şi nu 
se opuneau una alteia. Focul, aerul şi lumina sălăşluiau laolaltă in ape. 
Stihiile lumii liucczeau in magma fără viaţă şi fără moarte; fără trecut 
şi fără viitor; intr-o stare ce nu avea nimic real şi nimic ireal in ea. 

Personajele mitice. — Deasupra Orcanului de ape cosmogonice 
nem intuite se plimbau, fără să-şi găsească locul, două făpturi supranaturale 
gemdare : Fărlatul ţii Mt fărtatul , sau două ipostaze spirituale alo uneia şi 
aceleiaşi personalităţi divine, sau dubla personalitate a aceleiaşi divinătăţi 
primare. Fărtatul şi Nefărtatul erau de fapt expresii ale tendinţelor con¬ 
tradictorii proprii Haosului. 

Plictisiţi şi nervoşi de atita rătăcire peste ape, cei doi Fărtaţi s-au 
hotărit să facă ceva. Ce anume, nici ci nu ştiau. Nu ştiau cu ce şi de unde 
să înceapă. Din Haos nu puteau folosi negurile lui imense, iar Orcanul do 
ape părea că nu conţine nimic. Şi cum se chinuiau ci, intimplarea ii face 
să descopere secretele Haosului. 

î. Episoadele mitului cosmogonie. — Secretele Haosului s-au lăsat 
descoperite treptat, intii accidental, prin evenimente provocate de pre¬ 
zenţa făpturilor divine gemelare şi apoi prin voinţa şi experimentarea crea¬ 
toare a celor două făpturi divine, care colaborau tacit, chiar cind se con¬ 
tracarau reciproc. 

Făpturile divine gem clare au invăţatsă creeze Cosmosul, ca orice făp¬ 
tură umană care vrea să creeze ceva prin cugetare, tatonări, experi¬ 
mente repetate care duc uneori La perfectarea, alteori la abandonarea crea¬ 
ţiei, la împărţirea domeniilor do creat şi la renunţarea împărţirii. 

r». Rătăcirea deasupra Orcanului de ape. — Peisajul Haosului înainte 
do creaţia Cosmosului prezintă aspecte triste, de teroare a singurătăţii, do 
lipsă dc interes vital. Starea primară era o stare magmatică, in care toate 
stihiile Haosului se găseau amalgamate, intr-o dezordine totală, fără viaţă, 
închisă in orizonturi întunecate, in care se întrezăreau uneori vagi sclipiri 
Înnegurate ale Orcanului de ape. 

Dacoromânii posedă două mituri ale genezei Cosmosului: unul în 
care creator este numai o divinitate şi altul in care sint două divinităţi. 

Ce relatează primul mit cosmogonic f 

Pe deasupra Apelor primordiale , fără început şi fără sfirşit, fără laturi 
şi afunduri. rătăcea o făptură supranaturală — Fărtatul — frăinintindu-so 
ce şi cum să facă, şi pentru ce să facă ceva. Mitul susţine că Fărtatul se 
plictisea in rătăcirile lui însingurate pe deasupra Orcanului de ape. Voia cu 
orice chip să scoată Haosul din impasul imobilităţii, să-şi încerce puterile 
să devină demiurg si cosmocrat. Dar cum anume de unul singur nu o va 
putea duce la capăt î Şi tot chinuit do întrebări şi tot schimbindu-şi locul 
in Haos, il cuprinse recolta divină şi din revolta lui ieşi Cosmosul. 

6 . Kiiicrsiimca arborelui [cosmic din Apele primordiale. — Cea mai 
reche menţiune piuă in prezent a emersiunii arborelui cosmic din Apele pri¬ 
mordiale este publicată in 1889 2 , cu trei ani înainte de versiunea H. V. 
Wlislocki, publicată in 1892 3 şi apoi reprodusă de Oskar Dăhnhardt tale 
quale in 1907^ şi din nou reprodusă in 1935 şi 1961 de Mircea Eliade 5 . 
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în menţiunea publicată in 1889 de „Tribuna 1 ’ din Sibiu crearea 
Cosmosului, după ciobanii sibieni care trăiau intr-un fel de comunitate 
post-gontilică, ineepo astfel : „Pină nu a fost lume şi era numai apă mare 
."-a gindit Dumnezeu să facă lumea cit mai degrabă. Dar nu şl ia ce fel 
de lume şi cum să o facă. Şi se mai supăra Dumnezeu că nu avea nici fraţi, 
nici prieteni. De minie şi a aruncat baltagul in apa cea mare. Şi ce să vezi, 
din baltag crescu un arbore mare, iar sub arbore şedea Dracul. — «Bună 
ziua, frate dragă. Tu fraţi n-ai, tu prieteni n-ai; dar eu vreau să mă fac 
frate cu tine şi prieten cu tine». Dumnezeu s-a bucurat şi a zis «Nu-mi 
fi frate, ci-mi fi numai prieten; eă nimeni nu-mi poate fi frate». Nouă zile 
nu s-au despărţit unul de altul şi au tot umblat prin apa cea mare, şi Dum¬ 
nezeu a băgat de seamă că Dracul nu-1 iubeşte. Ochită zise Diavolul: 

— «Frate dragă, noi nu vom trăi bine, de nu ne vom înmulţi: aş dori 
să mai plăsimiicso pe cineva». Dumnezeu zise: — «Plăsmuieşte tu». 
Si răspunse Diavolul:—«Ei, da eu nu mă pricep; că aş face eu o lume mare, 
mare, de aş şti, frate dragă*. — «Bine-i — grăi Dumnezeu —, lume voi 
face; bagfi-te în apă si adu-mi năsip să fac pămintul *. Dracul ii zise: 

— « Da cum vrei să faci pămint din năsip? Nu înţeleg*. Şi i-a răspuns 
Dumnezeu: — «Voi losti numele meu si pămintul va fi gata. Du-te şi 
adu-mi năsip ». Diavolul s-a cufundat iu apă şi ginden să-şi facă o lume 
si dacă a găsit năsip, şi-a rostit numele. Dar pămintul l-a ars si el l-a 
aruncat din mini. Iar dacă s-a întors la Dumnezeu, i-a spus că nu găseşte 
nisip. Dumnezeu zise : — «Du-te numai si adu năsip ». Diavolul a căutat 
nouă zile năsij) si totdeauna îşi spunea numele; dar năsipul il aidca si el 
il arunca. Năsipul aşa se aprindea, de lot il ardea pe Diavol şi in a noua 
zi el se înnegrise. Venind ii zise Dumnezeu : - «Te-ai înnegrit : tu eşti 
prieten rău. I)u-te şi adă năsip; dar nu-ţi spune numele tău, că altfel o 
să te faci scrum». Dracul se duse iată şi aduse năsip. Dumnezeu făcu lumea 
si Dracul se bucură taro de ca si zicea : — «Ici sub pom voi şedea eu, şi 
tu, frate dragă, caută-ţi alt lăcaş ». Dumnezeu s-a supărat pentru aceasta 
şi a zis : « Tu eşti prieten rău... Nu-mi mai trebuieşti, du-te de aici». 
Atunci v.eni un taur mare şi luă pe Dracul. Iar de pe pomul cel mare a 
căzut carne pe pămint şi din frunzele arborelui s-au făcut oamenii. Aşa 
a făcut Dumnezeu Lumea si oamenii”. 

Cu trei ani mai tirziu, in 1892. aceeaşi legendă mitică, cu unele modi¬ 
ficări neînsemnate, o publică H. V. Wlislocki •, atribuind-o ţiganilor din 
Transilvania. Legenda mitică a fost culeasă tot de la români, dintr-un 
mediu aservit pe o moşie feudală maghiară, in care se aflau şi ţigani aser¬ 
viţi, si in această condiţie, cu bună ştiinţă sau neştiinţă, presupusul cule¬ 
gător a asimilat pe români cu ţiganii. Reproducem textul din opera lui 
M. Eliade : 

„La început nu existau decit apele. Dumnezeu se gindca să facă 
Lumea, dar nu ştia cum s-o facă, nici pentru cc. Era iritat că nu avea nici 
frate, nici prieten. Furios fşi aruncă bastonul [mai corect: Toiagul) pe 
[in] ape. El se transformă intr-un copac mare şi sub copac Dumnezeu il 
zări pe Diavol, care-i zise rizind : — «Bună ziua, fiate ! Tu n-ai nici frate, 
nici prieten, cu iţi voi fi frate şi prieten ! » Dumnezeu s-a bucurat şi zise : 
« Nu-mi vei fi frate, ci prieten. Eu nu trebuie să am frate *. Călătoriră 
nouă zile pe ape. şi Dumnezeu înţelese efi Diavolul nu-1 iubea. Diavolul 
ii zise : « Bunul meu frate, aşa singuri o ducem destul de greu, trebuie să 
mai facem şi alte făpturi ! * — «Fă dară », replică Dumnezeu. — « Dar nu 
ştiu cum *, făcu Diavolul. « Aş vrea să fac o lume mare , dar nu ştiu cum, 
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scumpe fiule ! • • Bine •. răspunse Dumnezeu, « am să fac I.umea. Scu- 

fundă-te iu marile Ape şi adu-mi de acolo nisip; cu acest nisip \oi face 
lumea <*. Uimit, Diavolul întrebă : . Vrei sil faci Lumea din nisip! Nu 

înţeleg î • Dumnezeu ii explică : • Voi pronunţa numele meu deasupra 

acestui nisip şi se va naşte Pămintul. Du-te şi adă-mi nisip ! • Diavolul se 
scufunda, dar şi el roia 8ă facă o lume, şi pentru cil acum avea nisip, el 
pronunţa propriul lui nume, dar nisipul il fripse si el trebui să-l arunce; 
i-a zis lui Dumnezeu că n-a găsit nimic, Dumnezeu il trimise din nou. 
Nouă zile păstră Diavolul nisipul, pronunţind numele lui, şi nisipul il 
ardea din ce in ce mai mult, piuă eiud el se iiiuegri de tot, şi in cele 
din urmă fu obligat să-l arunce. Cind il văzu, Dumnezeu strigă : — « Te-ai 
înnegrit, rău prieten eşti; du-te şi adu-mi nisip, dar nu mai pronunţa 
numele tău, căci altfel o să arzi de tot *. Diavolul se scufundă din nou si 
de data asta aduse nisip. Dumnezeu făcu Lumea, şi Diavolul se bucură 
mult. • Eu vreau să locuiesc aici sub copacul acesta mare *, zise el. «Iar 
tu, scumpe frate, cautâ-ţi alt loc •. Dumnezeu se supără. « Eşti un prieten 
foarte rău! Nu mai vreau să am de-a face cu tine. Pleacă!» Şi atunci apăru 
ii m faur uriaş care-1 luă pe Diavol. Din copacul cel mare, carne căzu pe 
pămint şi din frunzele copacului se iviră oamenii” 7 . 

Cu episodul em erai unii arliorelui cosmic şi a Nefărtatului din Orca¬ 
nele de Ape primordiale începe de fapt cosmogonia română. Deşi creaţia 
arborelui cosmic si a Nefărtatului au fost neintenţionate şi concomitente, 
Fărtatul a săvirsit-o in necunoştinţă de cauză. Abia după creaţia arborelui 
cosmic si a Nefărtatului a început să-şi dea seama de forţa lui deiniurgă. 

Mitul creării arborelui cosmic din Apele primordiale este mai impor¬ 
tant pentru |»oporul român decit mitul creării Nefărtatului de către Fărtat. 
Mitul arborelui cosmic este un document extrem de valoros in paleofolc- 
lorul cosmogonic român. 

Ceea ce trebuie subliniat este faptul că mitul arborelui cosmic 
emergent din Apele primordiale publicat in „Tribuna” din Sibiu in 1880 
nu face nici o referinţă la colportarea Iui de către ţigani, de care pomeneşte 
trei ani mai tirziu H. V. VVlislocki. 

Dacă studiem comparaţiv-istoric mitul arborelui cosmic, in legătură 
cu cosmogonia, constatăm existenţa lui şi iu sud-estul Europei la turci, 
care nu au contingenţe etnogenetice cu ţiganii. 

în mitologia turcă •, in prima legendă referitoare „la creaţia lumii” 
se susţine că „la început «-xista numai Kara Han. în faţa lui nu se afla 
nimic altceva decit apă. Kara Han a creat primul om. dar acesta era 
viclean şi trădător. A Început să zboare peste ape. Apoi Kara Han, pentru 
ca el (omul) să trăiască, a scos din străfundul apelor o stea, şi a pus-o peste 
apă. Omul a luat un pumn de pămint din stea şi l-a pus de-o parte, intr-as¬ 
cuns, pentru sine, şi uu alt pumn de pămint l-a ascuns in gură. La 
porunca lui Kara Han, Omul (Kişi) a răspindit peste ape pămintul. Acest 
pămint crescind, a devenit insulă. IV de altă parte şi pămintul din gura 
omului a început să crească, si să nu mai încapă in gură. Era să i se 
rupă gura. Kara Han a observat şi i a spus : * Scuipă*. Şi el a scuipat, 
Şi din scuipat au apărut munţii”. 

„Kara Hau a sădit pe insula aceea un brad. Bradul acesta avea 
nouă ramuri. Apoi Kara H;ui le a lăsat pe acestea in voia lor (insula şi 
itradul). El a croat in sus cerul cu 17 caturi. în al 17-lea cat s-a aşezat 
el însuşi, iu cel de-al 16-lea fiul său Ulgcn. Iar in lumea pe care a creat-o 
•el sul» pămint l-a aşezat pe celălalt fiu al său, Erlik”. 


în această legendă turcească constatăm că primul arbore cosmic 
croat de divinitatea dertliurgic& şi eosmocratoare este bratlul. 

Probabil ea mitul arborelui cosmic al bradului Ia antecesorii româ¬ 
nilor şi Ia români, cure este indo-european, şi mitul arborelui cosmic al bra¬ 
dului la turei să aibă o origine comună, un substrat mai vechi decit cel 
indo-european şi turanic, comun popoarelor străvechi din Eurasia. 

Arborele cosmic este deci prima creaţie majoră din procesul cosmo¬ 
gonici române. însă in mitul emergenţei arborelui cosmic din Apele pri¬ 
mordiale nu se aminteşte despre ce fel de arbore este vorba. Noi Înclinăm 
.-ă considerăm că acest arbore nu poate fi decit bradul. Fiind vorba de 
mitul arborelui cosmic propriu poporului carp;»tic (iutii dac, apoi daco¬ 
român şi român), |»o|Mir de munteni, este «le presupus ca acest arbore mare 
>ă fie un conifer , intrucit coniferele domină ecosistemul arboricol din 
Uarpaţi. Si ceva mai mult, dintre toate speciile de conifere (cu numele 
generic «le brazi ) c«*l mai mare şi mai falnic este molidul. în conştiinţa 
folclorica şi in ritologia mitică a poporului român, specia molid şi specia 
brad sint omologate şi considerate sfinte. 

Un set de concluzii se impune. în primul rind, că arborele de munte , 
molidul iu general si bradul propriu zis in special nu i»ot constitui un model 
şi un simbol mit ie pentru cosmogonia unui popor migrator, cum au fost 
ţiganii. Deşi ţiganii sint «le origine indiană, in migraţia lor repetată şi 
in fixările lor geografice temporare, sau mai îndelungi, au asimilat obi¬ 
ceiurile popoartdnr cu caic au intrat in contact. Fiind iu Transilvania 
dominată «ie regimul feudal austro-ungar, trebuiau să-şi asimileze datini 
şi tratjiţii de la austro unguri. Ceea ce nu este insă cazul, ci dc la poporul 
majoritar, de la români. 

Apoi popoarele migratoare işi făuresc cu precădere .modele si simbo¬ 
luri cosmogonice alcătuite din demente dinamice, nu statice, animale 
acvatice, terestre sau cereşti. Numai popoarele sedentare işi făuresc cu 
precădere modele şi simboluri vegetale legi te de peisajul geografic stabil. 
Asa se explică marea raticlate Jitomorfă a arborelui cosmic , după comuni¬ 
tăţi etnice sedentare. Fiecare comunitate etnică exemplifică prin excelenţă 
in cosmogonia «i călită file generice ale arborelui ce prevelează in ecosis¬ 
temul vegetal loeal : la c«-lţi şi germani stejarul, la indieni Hâdi-Paya, la nord- 
a frica ni bananierul, la români hrailul (ca nume generic pentru molid) **tc. 
Cum vom constata, in partea consacrată asociaţiei intre arbori şi divini¬ 
tăţi, bradul prezintă o frecvenţă impresionantă*la români faţă de ceilalţi 
arbori din setul <!«• arbori proprii t«*ritoriului românesc. 

în al doilea rind. este importam pentru ca arborele cosmic a 
«levenit ara cosmică in jurul căreia s-a construit mai apoi Cosmosul întreg. 
Şi i>cntru că bradul ca arbore cosmic a devenit astfel axa cosmogonici 
in concepţia si viziunea mitologică românească. Din aceste atribute emergo 
polivalenţa funcţiunilor si atributelor mitice ale bradului, a derivatelor, 
substituitelor si simulacrelor lui arboricole sau arborigene in magia şi mito¬ 
logia română. 

In al treilea rind, pentru că Fărtatul ca divinitate primordială şi-a 
«lat scama «le minunea pe care a realizat-o in Haos, scoţi ml fără voie arbo¬ 
rele cosmic din Apele primordiale, si prin această minune, pentru că a «les- 
coperit că in Apele primordiale există stihiile lumii, pe care le va putea 
astfel folosi iu construcţia Cosmosului, incă nedefinit ca atare in ima¬ 
ginaţia lui divină. 
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7. Furtul ii si imersiunea în Orrnmil de ape. — Fărtatul 8-a folosit 
ci» ajutor in creaţia Cosmosului do Nefârtat, trimiţindu-l in fundul Orca¬ 
nului de ape să scoată diu stihiile Haosului sărainţa Pămintului. „Ce bine 
ar fi daci ara avea pămint sub picioare”, zise Nefărtatul. „Vom avea 
zise Fir ta tul — , insă pentru a obţine p&raint trebuie si cobori in fundul 
apelor. De acolo si alegi puţin inii şi să-l aduci in palmi pentru a face 
din el p&mint, si stăm araindoi |>c el”. Şi ii explici cura si ia mii, cum si-1 
ţini in palmi, şi cu el cum si se ridice li» suprafaţa apei, in numele lui 
divin, al Fărtatului. 

Cu plonjonul iu Apele colnice incepe seria „necazurilor cosmogo¬ 
nice”, care, cum vom vedea,se ţin lanţ. Aproape fiecare creaţie are neca¬ 
zurile ei proprii. 

Nefărtatul s-a scufundat iu ape, a găsit la fund puţin mii, l-a strins 
in palmi şi s-a urcat la suprafaţă, spunind ci l-a luat in numele lui de 
Nefârtat. Pini la suprafaţa apei milul insă s-a risipit printre degete. Ajuns 
sas, s-a plins Fărtatului ce a păţit. Atunci Fărtatul l-a mustrat că nu a 
făcut ce trebuia. Şi Nefărtatul s-a scufundat a doua oară, ridicindu-se 
cu mtl iu palmă, tot in numele lui, considerat divin de Nefârtat, şi iar 
milul s-a risipit printre degete in apă. Şi iar s-a plins Fărtatului ce-a păţit. 
Atunci Fărtatul a oftat: „Nu ai făcut cum ţi-am spus. Ai luat mtl în nume¬ 
le tău de Nefărtut. Nu ai Înţeles că trebuie să-l iei in numele meu. Du-tc 
a treia oară şi nu mai greşi”. S-a scufundat Nefărtatul a treia oară, 
a luat ce mii a mai rămas pe fundul apelor şi s-a urcat cu el la suprafaţă. 
In numele Fărtatului. Şi aşa a ajuns cu bine. 

Şi indată Fărtatul a început să alcătuiască din mii oturtiţă. Şi Nefăr¬ 
tatul privea şi nu inţelegea ce face. Apoi a aşezat turtită sub brad şi 
Fărtatul a menit-o să crească in aşa fel incit să cuprindă jur-împrejur 
trunchiul bradului ca să aibă amindoi loc destul, să se odihnească.Şi-aşa 
s-a făcut pămintul de se minuna mereu in sine Nefărtatul. Atunci începu 
să zvicnească în Nefârtat invidia frăţească. 

8. Experimentele cosmogonice. — De la crearea pămintului incep 
„necazurile cosmogonice”, care se datoresc in mare parte nepriceperii 
demiurgilor de a face ceva perfect, experimentărilor lor mereu repetate, 
colaborării lor antagonic»*. 

După crearea pămintului sau geogonie începe seria necazurilor şi 
experimentelor cosmogonice. 

Fărtatul şi Nefărtatul pentru că erau obosiţi şi lumina incă nu fusese 
creată, iar întunericul ii îndemna la somn. s-au culcat do-o parte şi de 
alta a bradului cosmic. Şi cum a adormit Fărtatul, s-a sculat Nefărtatul 
şi l-a tras uşor pe Fărtat spre marginea pămintului ca să-l prăvălească 
in Apele turburi. Şi păinintul creştea peste ape pe partea pe care era tras 
Fărtatul. Ij-a mai tras o dată in altă parte şi a crescut pămintul peste ape 
şi in partea ac va. Şi tot aşa l-a tras p • Fărtat de mai multo ori, doar l-o 
prăvăli in apă si s-o inec » In somn. Insă pămintul creştea mereu pe măsură 
ce Nefărtatul schimba direcţia, piuă a devenit atit de mare incit a acoperit 
pot Orcanul de ap \ Şi clnd s-a trezit Fărtatul s-a făcut a minunare de 
isprava Nefârtat ului. Nurn ii că atunci nu mai rămăsese apă in jurul pă¬ 
mintului şi 8-a sfătuit cu Nefărtatul cum să scape do acest necaz şi să reducă 
pămintul ca să poată fi locuit şi de folos. 

Şi Nefărtatul, după ce s-a răzgindit, a spus uşurat: „ Să-l încreţim 
şi să facem munţi şi dealuri , ctmpii şi pustietăţi, lacuri şi mlaştini”. „Ai 
dreptate”, zise Fărtatul şi scuipă pămintul şi pămintul se încreţi întocmai 
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cum spusese Nefărtatul. Şi Nefărtatul, caro se dăduse cu părerea şi nu 
ştia cum să facă iucroţiroa. se minună de puterea divină a Fărtatului. 
(Unele variante ale mitului cosmogonic susţin că Fărtatul şi Nefărtatul 
au apelat la inteligenţa unor animale mirifice — ariciul, albina etc. —, 
care nu au fost făcute de ci, ci au apărut o dată cu păinintul. Sfatul l-a 
dat ariciul: să se umble pe sub pămint şi astfel să se ridice scoarţa in sus). 

în cele din urmă Fărtaţii s-au gindit să acopere pămintul cu cer 
şi in cer să sălăşluiască lumină. Şi s-au chinuit şi an clădit cerul şi au făcut 
aştrii: soarele şi luna şi stelele toate din flori de foc. Şi au proptit cerul 
cu toate ale lui pa arborele cosmic şl p» mirginile pămintului. Dar pămin¬ 
tul nu mai plutea in voie pa Orc inul de ap *. Gerul era prea greu şi a înce¬ 
put să clatine şi să scufundo pămintul in ape. Şi Nefărtatul a inchipuit 
atunci un peşte uriaş care să sprijine păinintul de sub ape. Şi peştele 
sprijină pămintul de atunci încoace. Au fost croate apoi treptat şi cu re- 
tuşări necontenite plantele (fitogonia) şi animalele (zoogonia), culm ini nd 
cu specia umană (antropogonia). Cele mai multo experimente le-au făcut 
cu oamenii, care au fost re-creaţi de mai multe ori. 

Pentru a întregi studiul cosmogonici române, pe lingă cercetarea 
materialelor paleofolclorice şi folclorice româneşti, se impune să între¬ 
prindem şi cercetări comparativ-istorice despre couuogoniile similare din 
sud-estul şi estul Europei. Numai cunoscind contextul cosmogoniilor simi¬ 
lare din aceeaşi zonă istorico culturală vom putea înţelege in co constau 
esenţa şi valoarea concepţiei şi viziunii cosmogonice româneşti. 

Mitul cosmogonic românesc ne relevă forma cosmosului: lenticulară 
sau ovoidală. Forma lenticulară este aceea alcătuită ca turtiţă do Fărtat, 
iar forma ovoidală este perfectarea in timp şi spaţiu a formei lenticulare. 
De altfel ambele forme, cu predominarea celei ovoidale, sint moşteniri 
mitologice străvechi la majoritatea popoarelor iu al căror substrat intră 
elemente indo-europene. 

Aşa se explică intuiţa plastică a oului cosmic în opera lui C. Brâncuşi. 
Oul esenţializează in sculptura lui G. Brâncuşi forma primară a cosmo¬ 
sului, care la rindul ei reflectă structura genuină a oricărei creaţii. Ştefan 
Qeorgescu-Gorjan susţine: „numele dat de Brâncuşi ovoidului perject, 
începutul lumii , nu lasă nici o îndoială (...) că Brâncuşi a cunoscut mitu¬ 
rile cosmogonice sau do început, in caro apare oul” •. 

9. Şarpele preeosinie, cosmic şi spirala. — încă două legende abia 
descoperite despre începuturile creaţiei complică problema cosmogonici. 
Din prima reiese că şarpele a preexistat cosmosului şi a cmers o dată cu 
arborele cosmic şi din a dona că a fost croat chiar la zidirea cosmosului de 
Nefârtat. Să le trecem in revistă: 

1. „La începutul începutului, din hău ăla de ape, şarpele a ieşit o 
data cu copaciu ăla mare din ape, încleştat in rădăcinile lui. întrebat do 
Fărtat cine este, a călcat gura mire şi a lâpădat pe Nefârtat, caro a răs¬ 
puns in locul şarpelui: — Cine să fie, ia Fărtatu tău ! Iar Fârtatu i-a 
zis : — Tu eşti Nefărtatu !” ,0 . 

2. „După ce Nefărtatu a scos pămint din fundu apei şi Fărtatu a 
făcut turtiţa de păraint pe caro s-au odihnit, Nofărtatu s-a jucat noaptea 
cu pămint şi a făcut pe şarpe, care l-a sfătuit po Nefârtat să-l înece in somn 
pe Fărtat. Da nu a putut, că Fărtatu ştia gindu şarpelui. Cum şarpele 
iscodea şi urzea mereu impotrva Fărtatului, atunci Fărtatu l-a prins 
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de emulă, l-a invirlit de două trei ori cum invirţi un bici şi 1-azviilit in 
hău. Şi a zis : — Si te încolăceşti iu juni pimiutului de nouă ori si *ă-l 
a]M*ri de prăpădul apelor” u . 

Prima legendă întăreşte ideea mitică a arborelui cosmic apărut din 
apele cosmice, şi a şarpelui cosmic cure a preexistat alături de arborele 
cosmic in aceste ape primordiale. A doua legendă, ideea că şarpele este o 
creaţie malefică a Nefărtatului. Din a doua legendă mal reiese că şarţade 
zvirlit nu x-a încolăcit in cerc ca un oroboros, ci in spirală de nouă ori ; oro¬ 
boros înseamnă Încremenire, spirala, devenire permanentă. l)e alunei 
corpul şarpelui s-a menţinut pe cer ca o nebuloasă in spirală, cu nouă 
volute, in centrul căreia se află nucleul vital al cosmosului, pămintul. 
De la inceputurile lumii şarpele se vede pe cer încolăcind ca iui briu alb* 
in care strălucesc noaptea solzii lui de argint. Aceasta este o altă explicaţie 
a Căii lactee. 

Preeminenţa mitică a ideii de spirală figurată prin şarpele cosmic 
se menţine in conştiinţa culturală a aulohtouilor ca un lait motiv din pre¬ 
istorie piuă in era noastră, iar in mitologia română ca o dominantă dina¬ 
mică prin polisemantismul ei simbolic. 

Concepută ca o imagine schematică a cosmosului, car•• se intinde in 
spaţiu şi creşte pe măsură ce se desface, pierzindu-şi un capăt în haos, 
spirala a generat si la români semnificaţii pe cit de complexe tot pe atit 
de sofisticate. Nu există compartiment al structurii integrative a mitolo¬ 
giei române in care să nu întiliiim spirala ca o tehnică magico-mitică de 
exprimare a unei acţiuni. Centrul spiralei a devenit centrul potenţial al 
cosmosului, al delimitării dezordinii de ordine, al mişcării progresive a 
lumii spre periferia haosului, care simbolizează mitic puterea creatoare a 
cosraocrntulni principal, Fărtatul, şi a extinderii treptate a puterii lui 
in haos. 

Aşa se face că spirala strinsă in jurul centrului ci a dat mai apoi 
naştere ideii de Iubii ini , schemei labirint ului ca diagramă a cerului şi ast relor. 

Gelos |m* rostul pozitiv pe care Fărtatul l-a dat şarpelui in cosmos, 
desfăşurat in spirală, Xcfărtatul a adoptat şi el spirala, insă iu sens dis¬ 
tructiv şi pe pămint.. A creat rîrtejul sau uraganul ca să distrugă in văzduh 
sau |h* pămint forţele potrivnice lui, a creat bulboana sau sorbul apelor pen¬ 
tru aceleaşi motive, si a creat cochilia melcului ca să se ascundă in ea 
după moartea melcului. Arhedemonii şi spiritele rele horesc in spirale 
ieşitul din iad, in jurul pămint ului şi in văzduh. 

Simbolismul mitic :il şarjtclui cosmic legat de Apele primordiale 
revine şi in mitologia inixhelcnieă din Pontul Euxin gotic. In cetatea 
maritimă Tomis a fost descoperită statueta unui şarpe fantastic cu plete, 
încolăcit in spirală, numit de tomitani Glykon. Conceput in apele Mării 
Negre ea un geniu protector al corăbierilor si |teşearilor, Glykoii reeditează 
un mit getic mai vechi, mit ut şarpelui A/clor primordiale , care a fost 
preluat din paleofolclorul local pontic şi adaptat nevoilor spirituale ale 
locuitorilor, pe jumătate geţi, ai cetăţilor maritime greceşti. 

Preeminenţa ideii de spirala alături de aceea a cercului iu mitologia 
română se întrevede si in mitul Apei Simbctei un fel de Styx — care 
înconjoară pămintul de nouă ori, scparindu-1 atit de ostroavele Întunecate 
ale apelor cosmice, in negurile cărora filfiie umbrele rătăcitoare ale morţilor 
ce nu si găsesc liniştea, cit şi in ostroavele luminoase sau albe in grădinile 
cărora făpturi pioase trăiesc in posturi si rugăciuni pentru viitorul ome¬ 
nirii, cit şi in mitul Apei Duminicii. 
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în mitologia creştină medievală spirala posedă un număr de şapte 
volute. Aşa se face că in simbolismul spiralei la români intilnim două faze 
de elaborare : o fază arhaică tracă, cu nouă volute, şi o fază medievală 
timpurie creştină, cu şapte volute, conform concepţiilor mitico ce au stat 
la baza acestor interpretări. 

10. Cosmismul. — Viziunea arhaică despre cosmos a lăsat urine sen¬ 
sibile in spiritualitatea românească atit prin implicaţiile ei mitologice, cit 
şi prin reverberaţiile sentimentului apartenenţei materiale şi spirituale la 
cosmos, prin conştiinţa că rornâuul este o făptură cosmică, ce împlineşte 
un destin terestru in economia întregii lumi şi vieţi universale. 

Sentimentul apartenenţei materiale şi spirituale la cosmos s-a cris¬ 
talizat cu timpul intr-o concepţie dragă poporului român, dublata de o 
etică şi un modus cioendi numite uneori coimism, alteori oosmicism , ale 
cărei rădăcini adinei coboară sub era noastră şi care a supravieţuit in 
feudalismul timpuriu printr-o mutaţie religioasă numită mai apoi „creş¬ 
tinism cosmic”. 

Viziunea cosmistd a lumii s-a elaborat treptat in filozofia şi mitolo¬ 
gia autohtonă încă dinaintea erei noastre. Unii cărturari români din seco¬ 
lele al XlX-lea şi al XX-lea şi-au însuşit elementele esenţiale ale viziunii 
cosmisie autohtone şi au interpretat-o fiecare pe cont propriu. Merită să 
fie schiţat efortul de interpretare a cosmismului tradiţional sătesc prin 
prisma cosmismului mitologic transsimbolizat de filozofia culturii, istoria 
culturii şi etnologiei in contemporaneitate. Vasile Pârvan, in unele din 
lucrările lui ”, lansează tema concepţiei dace despre integrarea omului fn 
cosmos şi rezonanţele cosmosului in viaţa dacului. El afirmă că devenirea 
istorică nu e parţială, ci totală, nu e fantezistă, ici realistă. Şi ceva mai 
mult, că toate categoriile fanteziei croitoare : supraaccidontalul, supratera- 
poralul, supraspaţialul, supraumanul sint modalităţile de existenţă cosmică. 
Gindirea omenească se identifică, după dinsul, cu viaţa cosmosului. „Fe¬ 
nomenul istoric este sinonim cu cosmicul din om”. Această poziţie teore¬ 
tică face ca, in ansamblul ei, cugetarea lui Vasile Pârvan să fie in conso¬ 
nanţă (cu viziunea românească a cosmismului tradiţional, in care omul 
trăieşte sentimentul destinulai lui cosmic. Istoricul, etnologul şi mitologul 
nu sc află in faţa unor fapte terestre detaşate, singulare şi autonome alo 
spiritului uman, ci în faţa unor fapte cosmice, tntr-un studiu in manu¬ 
scris al lui Radu Paul 13 se romircâ printre trăsăturile filozofiei lui V. Pâr¬ 
van integrarea armonică a omului in cosmos. Ou propriile cuvinte ale 
comentatorului: „tntimplaroa, soarta, intervenţia divină sint expresii 
ale unui antropomorfism care nu ţine seama că istoria face parte din 
ritmica lumilor şi că pretutindeni domneşte o perfectă obiectivitate cos¬ 
mică. Ideile noastre se integrează in cosmos ca energii cosmice. Spiritul 
este o modalitate de manifestare a acestei energii casmice”. tn alţi termen i, 
o nouă modalitate de exprimare a personalismului energetic enunţat in 
aeeeaşi vrem? de C. Ră lulescu Motru. 

tn concepţia lui Vasile Pârvan cosmismul românului „exprimă armo¬ 
nia dintre om şi cosmos, pentru că viaţa umană este o notă deosebită in 
simfonia sferelor, in infinitatea variaţiilor de ritm cosmic” 14 . Oa o domi¬ 
nantă a cosmismului la Pârvan este nu scăderea tensiunii intelectuale a 
conştiinţei, uu indolenţa, ci dimpotrivă, trăirea fiecărei clipe in frumuseţea 
şi eternitatea oi cosmică. Gum constatăm, sentimentul tragio al vieţii 
şi al nestatorniciei tuturor lucrurilor se spulberă in faţa soutiraentului care 
întruchipează şi întregeşte prin om imaginea maternă a tot ceea ce este 


omenesc. Resuscitarea cosmosului «lin om prin cienţie spirituală Mă la 
baza viziunii şi concepţiei lui Yasilt» Pftrvan despre cosmismul autohton, 
potenţat in universalitate. 

Lucian Hlnga acordă cosmismului un 10 I tot allt «le pregnant In 
viftţa poporului român. Liceu cosmismului românesc este avansată «le 
Lucian Bl a ga in mai multe lueiări. insă aceea care pune accentul pe temă, 
din perspectiva specificităţii «tnoculturalc, este Spaţiul mioritic u . în 
acest poem filozofic despic valenţele spiritualităţii îomâne, Lucian Blaga 
«liscută indirect despre cosmismul românesc. Porneşte «le la elcmcutcle 
lui conceptuale: transcendentul care coboară , prin care cerul coboară cu 
toate farmecele lui pe pămint. de la perspectiva sofianică pentru a ajunge 
la cosmogonia biblică si la sfetnicii cosmogonici in mitologia populară 
română. Se referă apoi la concepţia pitorescului ea revelaţie: ..Divini¬ 
tatea nici nu se ponte manifesta altfel dorit prin lucruri, prin forme, prin 
«letalii conc rete, prin pitoresc" ,fl . Cultul pitorescului este un aspect concret 
al integrării cosmismului in viaţa umană. 

Pe lingă preferinţele enumerate de Lucian Plaga in Spaţiul mioritic 
şi anume : faţă de categoriile organicului ” ale lumii şi de transfoiiKare 
„sofianică" a realităţii, el manife stă, in surdină, preferinţa pentru „cosmis- 
mul creştin”. 

Sub pretextul analizei operei lui Lucian Blaga cu ajutorul metoilei 
autognosice (a „cercetării unui autor prin propriile lui idei”), Yasile Băn- 
eilă işi expune «le fapt propria lui concepţie despre cosmismul românesc, 
eu referinţe speciale la ţăranul român. In expunerea lui se referă la trei 
aspecte esenţiale ale acestui fo.-mism considerat general firii româneşti 
si străvechi. Înţelege prin cosmism trei aspecte fundamentale ale spiritului 
românesc : „nevoia de spaţiu liber , intuiţia armoniei cosmice şi sentimen¬ 
tul participării la cosmos ”. Românul nu se izolează de cosmos, ci se con¬ 
sideră cetăţean al cosmosului. Rivneşte la un spaţiu liber „dar nu haotic”, 
„nu dezorganizat şi prăbuşit intr-un infinit a formal”. Ceva mai mult, piuă 
si infinitul isi arc îonna lui finită. 

Intuiţia armoniei cosmice dă românului „încredere in ordinea naturii 
(...), il face (...) să se lase frecvent iu seama naturii (...), să se mişte 
odată cu natura pe linii structural cosmice". 

Iar sentimentul participării la cosmos este componenta cea mai 
expresivă a cosmismului românesc. în esenţa lui acest sentiment prezintă 
«Ionii subaspecte : 1 ) participarea românului la cosmos, şi 2) participarea 
cosmosului la viaţa românului. După Yasile Băncilă, românul „arc ideea 
nemuririi impersonale care e mai piotundă decit nemurirea personală”. 
Fapt care il face să nu fie dominat de sentimentul tragic al morţii si nici de 
sentimentul tragic al singurătăţii. ..l’cntru el moartea e o mireasă cosmică, 
iar (...) singurătatea (...) un dor''. Făcir.d aplicaţii la spiritualitatea 
traco-geţilor şi vecinilor lor sciţii adaugă : „mureau uşor, oii si din cauza 
aceasta. Românii, din cauza participării cosmice, au şi trăirea unei nemu¬ 
riri in sine, impersonale , adinei (...). I)e la nivelul cosmic românul face 
impresia că domină istoria”. 

Reversul primului subaspeet „participai ea cosmosului la viaţa româ¬ 
nului constă dintr-o inanimare, care nu e totuna cu ceea ce se înţelege 
plin aatmum (...). Omul pina la un anumit punct stă sub jurisdicţia 
cosmosului (...); iar omenescul nu e ceva exclusiv uniau. El circulă 
oarecum şi in Cosmos”. Rcfcrindu-sc la „capacitatea de creaţie mitică 
a românului”, Yasile Băncilă remarcă totuşi că nu are „idei teologice” ,7 . 


Pledoaria pentru cosmisinul românului expusă astfel creează un 
cadru teoretic pentru „cosmisinul creştin” al lui Lucian Blaga, explică 
trăsăturile psihice anticipate pe care le-ar fi avut «Iacii şi «laco-romanii. 
Subliniem această idee pentru că nici dacii şi nici daco-rom.mii nu au avut 
sentimentul tragic al morţii şi nici sentimentul tragic al singurătăţii in 
lume; ei erau înfrăţiţi cu pămintul şi cerul patriei lor şi considerau moar¬ 
tea o reintegrare in cosmos, iar singurătatea un fel de dezintegrare a cosmo¬ 
sului din ei. 

„Viziunea cosmosului”, după Ovidiu Papadima, reflectă o altă latură 
simpatetică a trăirii cosmice a românului, pe care orice mitolog trebuie 
să o aibă iu vedere cind caută să surprindă structura mitopeisinului cos¬ 
mogonic şi a reflexelor lui in contextul unei mitologii române. 

Viziunea particularii a cosmosului îl face pe român să susţină că 
realitatea este in acord armonios cu sufletul lui. „Cosmosul folcloric nu c 
o certitudine geografică, ci una metafizică (...)” pentru că „îl preocupă 
pe om, adincul şi înaltui, viziunea mai mult a cerului şi a subpămintului, 
decit a terrei” 1 *; adică in măsură egală „înălţimile cerului [cu] lumea 
sfinţilor şi adincul subpămintului, [cu] lumea morţilor” 1# . Ceea ce este 
insă specific in această viziune cosmică e faptul că „omul are conştiinţa 
împovărătoare a singularităţii lui cosmice”, de aceea el caută sprijin 
pe Terra, dar „găseşte sprijin in cosmos”. Ceva mai mult, constant, „ţăra¬ 
nul [român] consi«l«‘ră cosmosul întreg ca părtaş nu numai la viaţa lui 
socială, ci şi la viaţa lui interioară ” **, la ceeace-ioferă comnniatatea etnică 
şi viaţa umană, nu e un ecou al vieţii umane. în cele mai grele impn'jurâri 
din viaţa lui, românul recurge la sprijinul necontenit al cosmosului, 
contemplind cerul cu astrale, pămintul cu vegetaţia şi apele liniştite sau 
năvalnice, găsind echilibrul acestora in propriul lui echilibru şi invers. 

Şi mai departe: „[în cosmos] omul se racunoatşe pe sine şi e sigur 
că la rimlul lui coimosul, cu toate minunile sale grandioase, sc recunoaşte 
in făptura omenească” ai . Aceasta pentru că singur omul „a animat întreg 
cosmosul intr-un grandios şi sever spectacol” care e^te „o imensă dramă 
(...) cind cu maestoase tonalităţi liturgice, cind cu arhaice inflexiuni 
cercmouioase de viaţă, cind in culorile fantastice ale povestei, cind in cele 
sumbre ale dcscintecului, înflorită intr-un suris de snoavă, gravată in linii 
adinei şi simple de credinţă 11 **. 

Ceea ce înseamnă ca in fapt viziunea cosmică a lumii este genera¬ 
toare a cosmismului românesc şi, invers, cosmisinul românesc regenerează 
mereu viziunea cosmică a lumii. 

De aceea se poate conchide că, in esenţa lui, cosmismul primar al 
mitologiei dace, daco-roin rae si române reprezintă istoriceşte o concepţie 
filozofică, o atitudine etică şi un mod comportamental etnoculţural faţă 
de tradiţia istorică moştenite de români şi păstrate cu sfinţenie pe calo 
orală. Românul, ca şi dacoromânul şi dacul, are sentimentul intim că 
este un fiu al naturii, că viaţa lui e cosubstanţială cu aceea a firii, că tră¬ 
ieşte In acord intim cu natura (să nu o murdărească, să nu o insulte, să nu 
o mutileze, să nu o distrugă), iar prin moarte că se întoarce înapoi In sinul 
naturii (adică in viaţa cosmică). Trecerea, pentru dac. din lumea aceasta 
in lumea cealaltă era simplă **, naturală şi bucuroasă, nu o Mare Trecere, 
tristă, încărcată de regretele vieţii, cum o consideră unii folclorişti care au 
răstălmăcit sensul tradiţional al cosmismului mitologic prin transpoziţie 
creştină. 
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Constantin Noica consideră p 4 in perspectiva filozofiofi culte româ- 
nejjli un loc aparte U deţine cosmismul* 4 . Cu propriile-i cuvinte : ,.termenul 
J roxmixm | e al lui Vasile Băncilă (...)» şi ne place$ă-l regăsim. Băncilă 
11 descrie ca o «intuiţie a armoniei cosmice* şi «nn sentiment al jurtieijMi ii 
la cosmos ». Aşa 1-am regăsit in filosof ia noastră cultă. Armonie pi participare 
este in filosofia lui Conta, ca in orice materialism, dar izbitor e faptul că 
tot armonie şi participare se intilneşteşi in filozofiile originale, ueinfluen- 
ţaţe, neimprumutate, ale lui Pârvan şi C.Răduleseu-Motru. Iar daca Blftga 
încape şi nu ineupe in aceasta interpretare (deşi cosmologismul pare a juca 
şi la el un mare rol) e numai pentru că iutervine iu gindirea lui un factor 
inedit — a cărui însemnătate o vom sublinia indată. 

Cosmismul acesta duce la un anumit determinism, incâ îicdeterininat 
complet. La Conta era un determinism (• fatalism *) materialist; la Pârvan 
e un determinism de energie şi ritm; la Motru totul sfirşoşie, mărturisit, 
intr-un determinism psihologie. Ce se intimplă la Blaga ! .Maica stilistică 
dă şi eii un anumit determinism (de stil), pecetluind toate creaţiile unui 
grup cultural omenesc, piuă si creaţia ştiinţifică. 

Trăsăturile acestea fac ca viziunea filosofică a gindit orilor români 
să fie, ea şi cea a culturii noastre populare, mai degrabă a hunii decit a 
spiritului. Nu se poate vorbi iu cultura românească de o problematică a 
spiritului ca atare, a spiritului ca expresie autonomă. Etica (...) lipseşte 

din perspectivă filosofică românească, populară sau cultă .(...). Etici Mii ui 
Apusului nu e pe măsura noastră. Acel mult lăudat «se cade nu se 
cade • al românului nu ţine in nici un caz de o concepţie etică (...). Cind 
soluţia e de armonie, nu poate exista etică, adică o stare de ruptură, de 
împotrivire , imperativ si refuz. 

Dar duhul acesta de lumesc pi însetat de armonie nu poate să nu aducă 
un suflu de păgînism in atmosfera românească. Trebuie să o spunem des¬ 
chis: există o dimensiune pagină in sufletul românesc. Cind subliniem cu 
atita apăsare că românii au fost, intr-un fel. totdeauna creştini, creşti- 
nismul venind peste ei ca o intimplarc şi nu ca purtătorul «Ie mesaj al uuei 
crize «le tip nou. recunoaştem fără să vrem că. după ce ne am creştinat , 
am păstrat moduri ale lumii păgînc. 0 vedem bht in mitologia noastră popu¬ 
lară. iar credinţele noastre sint pline de eresul i, care ne incintă pe plan do 
cultură şi care. in definitiv, nu ne supără nici iu perspectiva bisericii: dimen¬ 
siunea noastră pagină a fost tolerată de biserică si chiar asimilată intr-un 
sens. Creştinismul nostru a arul prin aceasta un conţinut mai rin, o istorici- 
tate mai adevărată. Dar acum cind ies la lumină lucrurile in filosofia cultă, 
ele capătă accente de împotrivire care pot îngrijora uneori*’. 

Blaga nu e intiiul ginditor român indiferent faţă de ortisloxie ea 
Kvor de inspiraţi•. ..I n suflu de păgînism. fireşte — in stilul secolului al 
XIX lea, străbate, după cum e limpede, opera lui Conta. Iar dacă Motru 
răinine străin de ortodoxie, fără să facă din «păginitatea • Iui un act do 
afirmaţie, acest >plcndid tip de păgiu care este Pârvan stă ca o evidenţă 
împotriva oricărui ar voi să facă din fiinţa spirituală a neamului nostru 
o lunţă exclusiv creştină. Nu, toţi aceştia n-au filosoful pe dimensiuni 
creştine. Dar sint români: sint profund si hotâritor români”. 

Ceea ce trebuie luat iu consideraţie este deci „opoziţia, provizorie, 
şi poale impropriu calificată, dintre păginitale şi creştinătate”. 

La rindul lui Mircea Eliade — care opune religiei cosmice religia isto¬ 
rică nu neglijează idtea costaismului. Cum vom constata, asociază coh- 
mismul cu istorieitatea religiei, discutind in cazul românilor despre creşti¬ 
nismul cosmic. 


Confruntarea intre „religia cosmică” (a marilor tradiţii orientale, 
păgimsmul şi primitivismul) şi „religia istorică” (a tradiţiilor ebraico- 
creştinc, islamice otc.) este problema „majoră” a culturii, după Mircea 
Eliade. 

Care sint cat egoriile in baza cărora se operează această confruntare t 
limbajul codificat şi orizontul categorial (cvoluţionism şi ştiinţa in genere). 

După aceste preliminarii, Mircea Eliade trece la analiza „ creştinis¬ 
mului cosmic ”. După dinsul, „iu folclorul religios românesc creştinismul 
nu este cel al bisericii. Una din caracteristicile creştinismului ţărănesc 
al românilor şi al Europei orientale este prezenţa a numeroase elemente reli¬ 
gioase, păgine, arhaice, cite odată abea creşti uitate. Este vorba do o nouă 
creaţie religioasă, proprie sud-estului european, pe care noi am numit-o 
creştinism cosmic, pentru că, pe de o parte, ea proiectează misterul cristo- 
logic asupra naturii întregi, iar pe de altă parte, neglijează elemente istorice 
ale creştinismului, insistiml, dimpotrivă, asupra dimensiunii liturgice a 
existenţei omului in lume. Acest creştinism cosmic nu este atit de evident 
in Mioriţa , cit in alte piese ale folclorului religios românesc. Dar aici, ca şi 
iu altă parte, este vorba de u/i cosmos transfigurat. Moartea nu este consi¬ 
derata o simplă nuntă, ci o nuntă de proporţii şi de structură cosmică. Balada 
relevează o solidaritate mistică Intre om şi natură, care nu mai este acce¬ 
sibilă conştiinţei moderne. Nu este vorba de un • panteism «, pentru că 
acest cosmos nu este sacru prin el însuşi , prin propriul lui mod de a fi, ci 
este sanctificat prin participarea la misterul nunţii. Şi tot ca o nuntă au fost 
interpretate de mistici şi teologii creştini agonia şi moartea lui Jlrislos. 
Estc suficient să amintim un text de sfintul Augustin in caro Firi* tos 
< ca un nou mire (...) vine in patul nupţial al crucii, si urcind iu el, săvir- 
«e.şte nunta»” **. 

Această at itudine spirituală faţă de cosmos a căpătat in ochii dacului 
valoarea unei concepţii mitologice precise, care se poate numi cosmism 
arhaic. 

Ce reprezintă in esenţa lui cosmismul in mitologia română ? O concep¬ 
ţie filozofică despre raportul dintre cosmos şi om; o atitudine etică pro¬ 
vocată de această concepţie! Un comportament etnocultuaW 

După noi, cosmismul in mitologia română este totodată : o concepţie 
filozofică, o atitudine etică şi un comportament chiorul!ural. 

Românul consideră cosmosul ca o realitate sacră (Cerul sfint, sfintul 
Soare, sfinta Lună. Pămintul Mumă ctc.). Cosmosul in părţile lui compo¬ 
nente o reprezentat ideoplastic prin alegorii, metafore şi simboluri sacra- 
Uzanţe. 

Sacralitatca cosmosului şi a elementelor lui este şi expresia cunoaş¬ 
terii mitice arhetipale a creaţiei concomitente cosmos-om, şi a cosub- 
stanţialităţii trăirii cosmice (a creatorilor si a creaturilor). 

Această formă dc cosmism relevă din plin sentimentul destinului 
uman ca un destin cosmic. 

Conform cosmismului mitologic, omul este o făptură superioară 
printre celelalte creaturi, dar o făptură oare iu ordine ontologică are drep¬ 
turi şi datorii cosmice egale cu celelalte făpturi. Românul se consideră frate 
cu codrul, cu apele, cu animalele domestice, chiar dacă o mai inteligent si 
mai lndeminatic decit ele, chiar dacă se socoteşte uns dc divinitate ca 
„rege al naturii**. 

11. Aeosmismul. — Opus cosmismului in viziunea şi concepţia mito¬ 
logică şi filozofică a poporului român şi a cărturarilor români poate fi 
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lusit Iii consideraţie şi reversul lui, acoatnisviul. Spunem ar putea fi, intru- 
cit pină in prezent nu dispunem decit de o sesizare a temei. I. P. Culianu 
se referit la un acosmism filozofic de naturii romanticii in poemele Mure - 
fia nu şi Sarmis de Mihai Eminescu. 

Tema presupune trecerea in revistă a rădăcinilor dualismului gnos¬ 
tic si trăsăturilor principale ale acoamismului filozofic , pentru a se putea 
analiza cele două poeme ale lui Mihai Eminescu din perspectiva „acosmis- 
mului romantic” 

Rădăcinile dualismului gnostic se află in gnosticismul siro-egiptean, 
in di miurgismul reterot est anim Iar, in demonisarea şi infer ni zarea cosmosului. 

Iar caracterul şi esenţa acosmismului filozofie iu următoarele tră¬ 
sături generale : 1) acosmismul autrojiologic care reprezintă un sine qua 
von al oricărui sistem gnostic. Omul a văzut deja că se situează iu afara 
lumii in care el a fost creat; 2) demiurgul rău al acestei lumi. Acesta credo 
a fi unicul si atotputernicul, insă demonstraţiile lui de forţă nu sint decît 
derizorii. In fond, el este un descendent neputincios al „adevăratei” 
lumi divine, de care este complet separat. „Adevărul” divinităţii se men¬ 
ţine, in raport cu lumea, intr-o inaccesibilă transcendenţă: 3) omul, 
coxnbxtanţial cu divinitatea transcendentă, este prin aceasta chiar supe¬ 
rior demiurgului şi poate să se libereze, prin gnoză, de influenţa sa; 4) 
iu gnoza antică sau in sectele duaUste medievale există tendinţa a se erija 
in divinitate transcendentă sau reprezentând din acestea toate personajele 
pe care Vechiul Testament le prezintă iu posturi negative, ca şarpele para¬ 
disului terestru. Cain sau Lucifcr. Procesul gindirii caro ajunge la această 
răsturnare di- valori este, do altfel, destul de simplu : pentru că demiurgul 
rău a fost identificat cu Dumnezeul Vechiului Testament, toţi opozanţii 
săi trebuie in mod necesar să aparţină lumii „adevăratei” divinităţi. 
Biblia apare ca o apologie a demiurgului ignorant şi orgolios, al cărei des¬ 
tin este să falsifice realitatea cu orice preţ; 5) sistemele gnostice sint ezi¬ 
tare, deoarece ele nu asigură salvarea decit. in cadrul foarte strimt al fie¬ 
cărei secte; 6) gnosticismul admite, de altfel, in unele cazuri, ca platoni- 
cismul, reincarnarea sufletului in noile corpuri (melenosomatoza ). 

• In poemul Andrei Murefianu de Mihai Eminescu, conchide exegetul, 
„răul şi „ura apar ca două entităţi creai oare. Produsul lor este istoria 
universală (...) fintre ele se află] o legătură existenţială , nu cauzală. 
Istoria umană este istoria unei „rase blestemate”, a cărei evoluţie se dato- 
reşte răutăţii ei însăşi. Secretul biologic al naşterii omului este: a ucide 
pentru a trăi, ceea ce echivalează ipostazei generice nuntite răutate *. 

Iată deci secretul in sufletul acestei creaturi. 

Eroul poemului, Andrei Mureşanu, enunţă o filozofie a istoriei ba¬ 
zata p<* răutate şi agresivitate. E vorba, după Eminescu, dc o „agresivitate 
intra specifică” si de o răutate dobindită datorită, spuneam noi, Nefăr- 
tatului. 

Dnnonharra sau infernizarea cosmosului reprezintă extensiunea 
categoriei infern in tot cosmosul vizibil (pfimintul şi sferele planetare). 
Aşa se face că acosmismul lui Mureşanu ajunge la „ultimele consecinţe ale 
dualismului gnostic” a . la entropia cosmosului. 

în concluzie, studiul legendelor cosmogonice romăneşti deschide 
o vastă perspectivă investigaţiilor de filozofica culturii poporului român. 
Asupm acestei perspective s-a aplecat Al. I)inia 29 şi in ultima vremo 
trheorghe Vlăduţescu a0 , ultimul sondind dincolo de izvoarele cugetări» 
cosmogonice româneşti prin izvoarele cosmogoniei greoo-romnne. 


Nu putem încheia consideraţiile despre cosmogonia romănă fără a 
nu reaminti despre „ modelele cosmologice pcrfomiate in opera poetică a 
lui Mihai Eminescu”. Ioana Em. Petrescu serie un opus de filozofie a cul¬ 
turii. Distinge in fond două tipuri dc modele cosmologice in opera lui 
M. Eminescu : 1) modelele cosmologice adoptive (după Pitagora. Platou 
Kant - Laplaec), caresc îmbină sau uneori numai sint succedate şi 2) modele 
cosmologice inventive sau şi compensatorii. Modelele adoptive sint axate 
pe cosniologii istorice sau istoriate, cele invent ive sau'si compensatorii 
sint numai cosmogonice. 

Abordind structura concepţiei plurale a cosmosului la Mihai Eminescu 
autoarea încearcă să traducă prin „viziunea cosmologică mitică (...) neli¬ 
niştea existenţială (...), sentimentul dezrădăcinării absolute, care ii 
cultivă nostalgia unei patrii cosmice sau aspiraţia către o patrie cosmică 
ce i-a fost — sau ii va fi — cuvenită” **. 
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III. AXTROPOGOXIA 


1. Cicluri antroponimice. Antroponimic divină. — Autropogouia ex¬ 
plici creaţia omuluicafăptură cosmicii pepumint in funcţie de sistemele 
de mituri şi credinţe ale fiecărui popor x . 

După paleofolclorul mitic general uman .şi particular uman, autro- 
pogon ia prezintă două ipostaze : una divină şi una extradi rină, fiecare rea- 
lizindu-se in riclnri antropogonice care urmăresc perfectarea unor spiţe 
umane. 

Antropogonia di rina este ipostaza cea mai speculată de fantezia 
mitopcică a popoarelor. După datele folclorului mitic, aceasta s-a desfă¬ 
şurat in trei cicluri antropogonice. Al patrulea este in curs de desfăşurare. 

Primele făpturi de tip uman apar din exerciţiul ludic al color două 
făpturi supranaturale, zeii gemelari sau zeiifdrtafi. Fărtaţii, plictisindu-se 
după crearea stihiilor cosmosului şi neştiind ce să mai facă, au Început 
fiecare să modeleze in lut o făptură asemănătoare după chipul celuilalt. 
Au creat astfel două modele umane pe aceeaşi temă : modelul Xefărtat ului 
creat de Fărtat, in toată urîţenia lui spirituală, şi modelul Fărtatului, vă¬ 
zut do Xefărtat. insă neînţeles in toată splendoarea lui spirituală. Nefăr- 
tatul nu a avut capacitatea ele a intui perfecţiunea şi frumuseţea divină 
a Fărtatului, el a încercat să imite bine imaginea partenerului lui, in cure 
vedea chiar imaginea lui. Aşa se face că din exerciţiul ludic al celor doi 
fărtaţi demiurgi au ieşit două făpturi umane: una informă, urită, imperfectă, 
sălbatică, care seamănă cu Xefărtatul. pe care Fărtat ul a insufloţit -0 şi 
i-a dat drumul pe păminî. Şi alta invizibilă, pe care Xcfărtatul a creat-o 
şi el, o caricatură a figurii Fărtatului, atit cit l-a tăiat capul. Din făpturile 
create de Fărtat si corupte de Xefărtat a ieşit spiţa căpcăunilor. Cu ei 
s-a implinit primul ciclu antropogonic. 

-• Primele făpturi mitice menţionate de mitologia 

română la începutul erei antropogonice au fost căpcăunii, care reprezintă 
prima Încercare n divinităţilor geinelare de a crea o spiţă asemănătoare 
lor. încercare nereuşită, căpcăunii aveau o înfăţişare monstruoasă — o 
caricatură a trăsăturilor fizice şi morale ale divinităţilor gemelare , erau 
antropofagi. Spectacolul lor umilea orgoliul Fărtatului. De voie, de nevoie 
căpcăunii au populat o parte din pămint înainte de apariţia uriaşilor. Xu 
cunoaştem piuă in prezent elemente de toponimie mitică referitoare la 
căpcăuni. 

Uuele urme de antropofagie ti.mssimbolizatc s-au menţinut in ritu¬ 
rile funerare, la inmormintarea intre rudele apropiate mortului piuă in 
secolul al XX-lca (in nordul Olteniei in jud. Gorj şi in sudul Moldovei in 
Vrancea), care par insă a aparţine mai degrabă unor tare antropofage ale 
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spiţei umani*. Sau, cine ştie, au apărut la aceştia «lin necesităţi atavice 
moştenite indirect in procesul creaţiei căpcăunilor. 

Spiţa căpcăunilor a fost distrusă de uriaşi. Exemplare răzleţe au 
supravieţuit piuă in era omului datorită unor conjuncturi care au scăpat 
paleof ol clorului mitic autohton. Acestea sint Muma Pădurii. Fetele pădurii, 
Păduroiul. Tatăl Pădurii si zmeii. Toponimice mitice : Fă du roiul din Deal, 
au din Vale, Dealul Pâdtiroiului, zona Vedea. Toate aceste făpturi mitico 
>i mila re omului insă monstruoase an căpătat această înfăţişare in imagi¬ 
naţia creatorului do mituri din era noastră. Posturile do căpcăuni au fost 
mult antropomorfizaţi in imaginaţia poporului, dar au rămas cu năra¬ 
vurile lor antropologice, care, prin legende şi deseintece împotriva lor. au 
fost transmise oamenilor. 

Motivul mitului arhetipal al căpcăunilor a preocupat p« Lazăr 
Şăineanu de două ori. întii intr-o micromonografie 2 şi in al doilea rind 
intr o mac roi Monografic 3 , in care a descris pe căpcăuni ca fiinţe mitice 
ce supravieţuiesc in poveştile populare cu substrat mitic. 

Cu fiinţe mitice , „căpcăunii sau calcă unii [sint] monştri antropofagi 
cu cap de cline, care se intilnesc deopotrivă in poveştile rutenilor fpesi- 
goloci), bulgarilorf' pcsoglarci) şi grecilor moderni (Xx'jXoxctxXoi)" 1 . Căp¬ 
căunii sint chinocefali, latră in loc să vorbească, văd cit zece oameni numai 
eu un singur ochi. se măuincă intre ei (iar cei puţini care au supravieţuit 
pină in era umană, conform relatărilor basmelor mitice, au mincat şi 
oameni). Căpcăunii au locuit in peşteri, in văgăuni, iu păduri oarbe. Se 
ocupau cu culesul roadelor sălbatice ale păraîntului şi cu vinătoarea prin 
hăituiala sălbăticiunilor. Ei au fost siirpiţi printr-un potop. 

După distrugerea căpcăunilor, Fărtaţii au convenit, de voie, de 
nevoie, să creeze in comun, experimentind creaţia pină la obţinerea unei 
noi spiţe umane, mai perfecte. 

3* Uriaşii. — Aceste făpturi mitice au aparţinut celei de-a doua ere 
antropogonice. Ei au populat pămintul înainte de crearea oamenilor pro- 
priu-zişi. Toponimia mitică românească atestă prezenţa lor in citeva zone 
arhaice ale ţării, unde s-au găsit oase de oameni mari considerate de uriaşi. 
S-au întreprins cercetări arheologice, etnologice, sociologice: în peşteri: 
Peştera Uriaşului, Pivniţa Uriaşilor: în denivelări de teren : Movila Uria¬ 
şului, Movila Uriaşei, Mormintnl Uriaşului, Mormintul Uriaşei; in 
nume de presupuse cetăţi cidopeice: Cetatea Uriaşilor etc. 5 . 

Uriaşii ctrau făpturi dc proporţii colosale : capul cit o butie mare, 
pârul incîlcit şi lung, ochii insingeraţi, trupul planturos, miinile şi picioa¬ 
rele lungi, mersul .şleampăt. Se certau intre ei. se uneau in grupuri şi se 
bă tea u pină la lichidare reciprocă. în toate mitologiile, luptele intre uriaşi 
exprimau caracterul lor gigantomahic, care cu timpul s-a transformat in 
gi n ga ntoteoma li ie, adică lupta împotriva divinităţilor supreme. 

Cind mergeau, călcau dc pe un deal pe altul, prăvăleau in urmă co¬ 
pacii, in mers făceau pinii largi in pădure, secau piraiele şi riurile cind le 
era sete, revărsau lacurile cind se scăldau, cu o lovitură de ciocan prăvăleau 
stineile, cu paloşul retezau crestele munţilor. în legendele mitice despre 
uriaşi se povestesc multe intimplări ciudate cu ci. 

Femeile şi fetele uriaşilor erau voinice, muncitoare, guralive si mult 
mai blinde decit uriaşii. 

Dc felul lor erau paşnici, insă foarte periculoşi cind se infuriau. 
Aveau o minte nestatornică ca şi firea lor. 
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Deşi unele poveşti cu substrat initic menţionează vriafi antropo¬ 
fagi, ei nu mineau carne de om. E posibil ca aceşti uriaşi antropofagi să 
fie, după legende, resturile unor căpcăuni încrucişaţi cu uriaşi, care au moş¬ 
tenit obiceiurile căpcăunilor. 

Cind se certau intre ei, se prindeau cu miinilo do torţile cerului, scu- 
turind bolta, provoeind ploi şi inundaţii. Tradiţia legendară descrie că, 
răzvrâtiiidu-sr „d..l;«, an prins toato torţile cerului. s. utUTÎndu le dOftMOSr 
o cădea pe pămint cerul cu divinităţile cereşti, pentru a le zdrobi in luptă 
corp la corp. Au dezlănţuit atunci potopul , care i a înecat pe cei mai mulţi. 
Iar cei care au scăpat in peşteri inaltc, fulgerele şi trăsnetele s-au prăvălit 
atunci peste intrări, cetluindu-i acolo pe veci. Aşa s-a stîrpit spiţa uriaşilor 
din propria lor prostie. Pe lingă relictc etnografice despre uriaşi s-au păstrat 
si reminiscenţe folclorice. îndeosebi basmele romanilor amintesc apariţia 
oamenilor inaintede dispariţia uriaşilor şi de comportamentul nestatornic, 
cind blind, cind răutăcios al uriaşilor faţă de primii oameni. 

Oamenii propriu-zişi. — Cea de a treia experienţă antropologică 
a Fărtaţilora fost făcută cu oamenii propriu-zişi. Această experienţă e 
aceea pe care o cunoaştem mai bine şi pe care am relatat-o in diferite chi¬ 
puri in materialele mitologice prezentate pină la acest capitol. Paleofolc- 
lorul referitor la antropogonia spiţei umane propriu-zise a fost in parte 
contaminat de legendele biblice, transfigurate de imaginaţia creatoare a 
poporului roinăn. 

Procesul antropogoniei divine culminează in faza a treia cu încunu¬ 
narea spiţei umane şi a activităţii ei tot mai inteligente şi elaborate. Spre 
deosebire de celelalte două spiţe umane, oamenii propriu-zişi au ajuns 
să concureze divinitatea Fărtaţilor, realizind cind opere ingenioase asemeni 
Fărtatului, cind opere infernale asemeni Nofărtatului. In lupta geniului 
bun cu geniul rău din om, a predominat de cele mai multe ori geniul rău. 
Influenţa geniului rău a bucurat la început pe Nefărtat. Cu timpul însă 
acesta şi-a dat seama de ingeniozitatea umană in rău, care o întrece pe a 
lui ca Nefărtat, şi atunci l-a cuprins teama eliminării lui de către om din 
activitatea divină in cosmos. Şi i-a hotărît pierzania omului, peste capul 
Fărtatului, căruia ii plac îndrăzneala, avintui şi capacitatea creatoare a 
omului, moştenitor al unora dintre calităţile lui divine. 

în legătură cu originea oamenilor din regiunea carpatică s-au emu 
mai multe ipoteze mitice, dintre care mai semnificative pentru conţinutul 
lor sint trei : 

—■ ipoteza llomo artifex , 

— ipoteza llomo pelasge nsis, 

— ipoteza llomo nigroidemis. 

Omul creator de artă de la Cucuteni, Vădastra, Haniangia etc. a mar¬ 
cat primit mare revoluţie culturală în viaţa autohtonilor, fiind primul crea¬ 
tor dc cultură şi civilizaţie a lemnului şi lutului, primul organizator social, 
economic, militar şi dc sistem de credinţe relativ unitare. Arheologii şi 
istoricii pnleoculturii consideră omul acestei perioade ca o făptură cu ori¬ 
zont larg, cu un simţ artistic deosebit, sub raportul originalităţii un unicat 
pe glob®. în această privinţă consideraţiile mitologice despredinsul încă 
nu sint destul de lămurite, llomo artifex pune insă bazele unei mitologii 
predace. care intră in compoziţia mitologiei protodace şi dace. Numai 
făcind calo întoarsă spre izvoare, privind diacronic unele teme şi aspecte 
proprii moştenirii daco in mitologia romăuă putem întrezări prefigurările 
mitice iscodite de el. 


Ipoteza omului pelasg sau a uriaşului emisă de Nicolae Densuşianu 
preconizează că „leagănul civilizaţiei şi culturii omenirii” se datoreşte 
pelasgilor, un popor numeros, viguros şi genial, caro a înfiinţat primul «nare 
stat mondial. Susţine că pelasgii „au fost coi dinţii care au adunat in socie¬ 
tate familiile .şi triburile râspindite prin caverne, prin munţi şi păduri, au 
întemeiat sate şi oraşe, au format colo dinţii state, au dat supuşilor lor 
legi şi au introdus modul lor de viaţă mai blind" \ 

Poporul pelasg a lăsat urme pe cele trei continente ale lumii vechi: 
Asia, Africa şi Europa. Istoria lui coboară in negurile Începuturilor vieţii. 
Date asupra lui au rămas din ultima perioadă a istorici sale. Grecii acordau 
pelasgilor atributul de divini (3Xoi), adică oameni asemeni zeilor. Credeau 
că „locuiesc in părţile Greciei înainte de cele două diluvii legendare (...) 
din timpul regelui Ogyges şi altul din t impul lui Dcucalion, caro domniseră 
(...) înainte de timpurile lui Noo” # . 

Primul dintre oameni s-ar fi numit Pelasg, născut din „Pămintul 
cel negru”, pe culmile cele mai înalte ale munţilor atunci existenţi®. El 
a întemeiat neamul paleetonilor. Prometou ar fi fost un alt pelasg, care a 
învăţat pe oameni construcţia caselor, facerea focului, uneltele şi armele. 
Dactylii şi coribanţii i-au învăţat creşterea animalelor, lupta cu lancea şi 
traiul comunitar. Primul cult al zeilor il introduc pelasgii. Numele de 
Pelasgia a fost dat Thesaliei, Peloponezului. Arcadiei .şi altor provincii 
din Peninsula Balcanică, insă ei au fost răspindiţi şi in insulele Mării Egee şi 
Asia Mică, Siria, Mcxopotamia şi Arabia. Egipt şi Libia, Italia, Galia de 
sud şi Spania. Pelasgii din nordul Dunării şi al Mării Negre se numeau hiper- 
boroeni. 

Cel dinţii rege al pelasgilor dc lingă Muntele Atlas s-a numit Urau 
(= Munteanul) dara fost numit şi Pelasgos. „Ţara cea neagră (ftcX* (iftsiva) 
a născut pc Pelasg, cel asemenea zeilor, pe munţii cei cu culmile înalţe, 
ca să fie începătorul genului omenesc” l0 . Uran a domnit peste regiunile 
din răsărit şi nord ale Europei, dar a domnit şi peste Egipt. Uran a fost 
detronat dc fiul său cel mai mic, Saturn; iar Saturn a fost detronat, la 
rindul lui, de primul lui fiu Tvphon, care a împărţit imperiul pelasg in 
trei părţi, cu ceilalţi doi fraţi ai lui: O sirii şi Joc. Partea nordică a revenit 
lui Typlion, cu reşedinţa in masivul Girpaţi, partea sudică a revenit lui 
Osiris, cu reşedinţa iu Egipt şi pari ea vestică lui Joe, cu reşedinţa în Pe¬ 
ninsula Italică. Rivalitatea dintre fraţi a dus la un război fratricid universal, 
la o antropomahie. Osiris învinge pe Tvphon .şi instaurează in regiunea car¬ 
patică ordinea lui initico-rcligioasă, care va fi mai apoi transmisă tracilor, 
succesorii direcţi ai pelasgilor. La rindul lui, Osiris este infrint in ţările 
lui de la Dunărea dc Jos, murind tăiat iu bucăţi. în cintccclc tradiţionale 
ale urmaşilor pelasgilor „Osiris este înfăţişat ca un negru african, fanatic 
şi ambiţios” u . 

Interesul pentru cultura polasgă a crescut cind s-a constatat că N. 
Densuşianu a considerat civilizaţia şi cultura polasgă drept substratul 
culturii trace, care continuă opera unui mare popor. în istoria lui mitică, 
caro ca orice istorie mitică vehiculeazăfabulozitatea, N. Densuşianu descrie 
marile monumente preistorice ale mitologiei pelasge: tumulii eroilor, 
mormintul lui Achile din Insula Aibă (Leuce). templul hiperboreilor din 
Insula Albă (şi tradiţia română despre templu), movilele comemorativ© 
ale lui Osiris, brazda cea uriaşă de plug a lui Osiris (sub numele lui Novac), 
simulacrele megalitice ale divinităţilor primitive pelasge, altarele ciclo¬ 
pice de pe Muntele Caraiman, columna cerului din Carpaţi, columna bo¬ 
reală lingă Istrul de Jos, columnele lui Hercule, obeliscul dela Polovraci, 
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na do aur. un pandemoniu al triburilor pelasge pastoralo şi agricole, Por¬ 
ţile de Fier etc. 

Toţi cei care au combătut. opera lui N. Densuşianu din perspectiva 
istorici propriu-zisc şi a arheologiei modeme uită trei trăsături esenţiale* 
alo operei lui : 1) că s-a sprijinit îndeosebi po istoriografia mitică, pc mito- 
grafii şi logografii, de provenienţă greacă şi latină ; istorie destul de contro¬ 
versată in elementele constitutive, chiar in datele esenţiale, In termino¬ 
logia şi onomastica ei greacă şi latină; 2) că decodific in d termenii simbolici 
a căutat legături subterane care au înţelesurile lor, de multe ori răs- 
cripticiznte ? şi 3) a alcătuit o mitologie paleochtouă a Daciei preistorice, 
operă fără antecedente literare, reconstituită din fragmente disparate 
preluate din atiţia scriitori antici, cărora le-a dat un sens coherent şi o des¬ 
tinaţie precisă pentru cultura română. Orice reconstituire este o operă de 
recreare din perspectiva reconstituitorului. Orice reconstituire este o operă 
de revalorificare a materialului reconstituit, do eliminări şi adaosuri, de 
interpolări şi potenţiaiizări. 

Apelul lui la datele arheologice a fost redus la puţinele descoperiri 
ce le avea la dispoziţie in 1910 pentru a puncta unele idei si a anula pe 
altele. în ceea co priveşte datele istoriei eline şi latine care fabulau asupra- 
fabulaţiei (ca de altfel orice mitologic care reconsideră un trecut îndepăr¬ 
tat) nu i-au îngrădit, imaginaţia mitopeică. Şi, să fim sinceri, in studiile 
contemporane, cu toată tehnica modernă do investigaţie, aplecată asupra 
mitologiei preistorice, cile exagerări, aberaţii, sofisticări şi presupuneri 
nu se fac in prezent sub egida unei obiectivităţi ştiinţifice depline. Şi ceea. 
ce este mai important, ostentaţia criticilor a trecut cu multă uşurinţă 
peste cutumele, datinile şi tradiţiile mitologice ale poporului român, pe 
care le-a dezgropat şi folosit ca material de comparaţie, interpolare şi 
demonstrare a unei continuităţi preistorice. 

în fond, o mitologie oricit de obiectiv tratată rămine totuşi un docu¬ 
ment al imaginaţiei creatoare a unui popor in domeniul sacralit&ţii si reli¬ 
giozităţii, conform concepţiei enunţate, supus permanent remodelării şi 
răsmodelării, deci apt permanent interpretărilor stadial-istorice alo unei 
critici in plină evoluţie. Exegeza mitologică a lui N. Densuşianu relevă numai 
unul din aspectele posibile sau probabile de valoare universală ale mitolo¬ 
giei palcochtone pre- şi protodace. Atit şi nimic mai mult. Opera lui poate 
fi contestată de istoricii caro pun la baza cercetărilor lor factologia, eveni¬ 
mentele posibile deduse de logica discursivă, dar nu poate fi neglijabilă de 
dialectica mitologici istoriate şi prin aceasta do istoria mitologiei române. 
Tradus şi publicat intr-o limbă dc factură universală, altul ar fi fost ecoul 
lui iu posteritate. Revine posterităţii datoria de a revizui şi aduce la zi, 
in măsura necesităţilor şi posibilităţilor, părţile perene ale ipotezei pelasge 
a lui N. Densuşianu. 

Ipoteza oramui negroid de lip etiopian a fost susţinută de Ci. M. 
Ionescu, care după ce a afirmat cu temeritate că B. P. Hasdeu şi N. Den- 
suşianu nu au ştiut nimic despre etiopienii din Dacia preistorică îşi pre¬ 
zint şi dezvoltă argumentele antropologice, arheologice şi lingvistice 
El susţine, in 1923, că toate statuetele steatopigiste descoperite pină la 
«lata publicării lucrării lui relevă o structură antropologică negroidă a 
scheletelor şi morfologici corporale tipie etiopiana, idee ce a fost exprimată 
în occidentul Europei tot pc baza analizei statuetelor steatopigiste. Iar 
din punct de vedere istoric işi însuşeşte ipotezele atunci la modă ale „savan¬ 
ţilor occidentali”, care colportau teza aşezării etiopienilor in Europa, pe 


caro o coroborează cu mărturisirile clasicilor greci (Hosiod, Horaer ©te.) 
despre aceeaşi migrare şi aşezare a etiopienilor iu Europa meridională, in¬ 
clusiv in ţinuturile carpatice. Totodată emite idoea suprapunerii pelasgilor 
peste substratul et iopian, înaintea venirii arienilor, coca ce vrea sa spună 
că peslr rasa neagră se nţasă rasa alba. Şi încheie constatările lui. din punct 



Stern ii atribuita Valnhlel de I.evinus llulMu*. In 159«. 

«1 fttciiM atribuită Moldovei de L'lbrlch V. Rlcbriithal. 

tn 148:t. «lupă Dan Cemovodcanu. 



Monede trnn*ilvAm a nc cu capul dc neitru considerat valah, după B. I*. Hasdcu. 


de vedere lingvistic: „Dacia preistorică a fost numită de străini: Vrabia, 
Tartaria, Ţara Neagră, Vlah ia Neagră, Cumani a Neagră etc.”. In sprijinul 
acestei negritudini onomastice ţii etnonimire susţine că termenul arab deriva 
din Sarab (numele unei caste nobilitare la daci) şi eă „negreaţă” atribuită 
de străini românilor este atestată de cele trei capete negre din stema Basa- 
rnbilor (care nume la rindul lui o uu nume compus: bas -f arabi, cind ar 
trebui, după teoria lui, să fie compus din bas - r Sarabi) etc. G. M. Ionescu 
descrie Dacia Pontică drept Arabia Pontică de la Istrul de Jos (Dunărea 
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do Jos ) ,3 . în ovul mediu, in poemul Xibelungii, românii sint menţionaţi 
ea arabi, pentru c& germanii numesc pe români in general vlahi şi vlahi 
negri. Şi slavii numesc Valahia Kara V lase a, iar turcii Kara Iflao şi Mol¬ 
dova h’ara Iiogdania ; grecii, Macre Vlahia. Si, in fine, cea mai bizarii 
etimologie, aceea după care numele Marca Neagră vine de la poporul 
ţănnurean, care trebuia să fie negru. 

Din cele trei ipoteze antropologice asupra lumii vechi in general şi 
implicit a autohtonilor din Dacia preistorică, am insistat îndeosebi asupra 
ultimelor două ipoteze (cea pclasgă si cea etiopiană) pentru că acestea 
au dat in secolul nostru prilejul multor exagerări, diletantice şi eronate, 
cu repercusiuni in structura generativă şi, implicit, integrativă a mito¬ 
logiei române. 

5. fricii. — Ultima specie umană conform antropogoniei române 
sint uricii (numiţi uneori rohmani şi blajini), opuşi ca dimensiune şi ca 
fire uriaşilor: mici cit o şchioapă, buni. cinstiţi şi drepţi, ducind o viaţă 
do privaţiuni, de pustnici şi sfinţi. Deşi in parte coexistăm oamenii, ei sint 
meniţi să Înlocuiască pe pămint spiţa actuală a oamenilor. 

în folclorul mitic românesc uricii sint înfăţişaţi uneori ca primii 
oameni creaţi de Fărtaţi, dar lăsaţi in taină undeva ca rezervă a creaţiei. 
Ideea primogenilăfii antropogonice a aricilor contrazice insă întreaga struc¬ 
tură germinativă a antropogoniei române. Cum am constatat, pină in pre¬ 
zent, creaţia mitică a oamenilor a fost experimentată in patru timpi mitici, 
prin patru spiţe umane: căpcăunii, uriaşii, oamenii propriu-zişi şi uricii. 
Prima speţă antropologică a căpcăunilor a fost distrusă printr-o antro- 
pomahie intre căpcăuni şi uriaşi : ultimii au fost creaţi anume pentru a-i 
distruge pe primii. Aşa se explică cum căpcăunii, făpturi aproape antro¬ 
pomorfe, monstruoase, bestiale, antropofage şi imbecile, au fost distruşi- 
de Fărtaţi cu ajutorul noilor făpturi create de ei: uriaşii. După ce audis. 
trus pe căpcăuni, uriaşii, care erau mai blinzi, au trăit liniştiţi pe pămint, 
Speţa lor nu era prea numeroasă, din cauza spaţiului redus pe care trăiau 
şi din care îşi puteau procura hrana. Ei au umplut lumea şi au început 
să-şi construiască cetăţi de pămint. Devenind conştienţi de puterea lor, 
s-au nrăit treptat şi in cele din urmă s-au răzvrătit împotriva Fărtaţilor. 
creatiorii lor, socotind eă astfel vor putea deveni Li rindul lor cosmocraţi 

Fărtaţii au dus de data aceasta o luptă grea cu uriaşii; luptă care 
ar fi putut să fie fatală dacă nu s-ar fi unit intre ei; nu ar fi creat pe oa - 
menii propriu-zişi şi pc arici, ca să-i ajute. 

Uriaşii au prins cerul de tort xle lui şi l-au clătinat a mani ic ca să-l 
răstoarne cu astrelc şi locuinţa Fărtatului pe pămint. Cerul a fost numai 
zgilţiii, pentru că se sprijinea in centrul lui pe arborele cosmic, in coroana 
căruia işi avea sălaşul Fărtatui si in rădăcinile căruia sălăşluia Nefăr- 
tatul. De zgilţiit, numai laturile cerului au fost zgilţiite din toate inchcie- 
turiie. 

în gigantomahir. adică lupta Fărtaţilor cu uriaşii, oamenii şi uricii 
au sărit in ajutorul Fărtaţilor. Oamenii luptind efectiv cu uriaşii, şi uricii 
re P arin d stricăciunile făcute de uriaşi in cer şi pe pămint. în timp ce 
uriaşii începuseră să dfirimo cerul, uricii rcconstituiau in grabă stilpii crru - 
lui, proptind cerul de jur-împrejurul pămintului. Atunci uriaşii au prins 
să zgilţiie stilpii corului, doar i-or rupe şi face să cadă marginile cerului pe 
pămint. Fărtatui a dezlănţuit fulgere şi trăsnete si un potop care a înecat 
aproape pe toţi uriaşii. Uriaşii care au scăpat de potop s au zbătut de 


moarte produelnd cutremure groaznice, incit pămintul s-a clătinat po 
apele cosmico, gata să se scufunde. Din nou uricii, acum ajutaţi de Ncfăr- 
tat, au început să construiască repede alţistilpi pentru sprijinirea pămintu¬ 
lui, pe care i-au fixat pcspinăiilca patru peşti uriaşi. Aşa sc faeccâ uriaşii au 
pierit in această luptă provocată de ci. Dintre uriaşi au rămas insă «Ic să- 
ininţă ici si colo pe pămint cile va exemplare, eaie au dispărut şi ele cu 
timpul in lupta cu oamenii. 

Asa se face că oamenii au pu> «tăpiniic po pămint, iar uricii s-au 
retras la marginea pămintului, după stâlpii cerului, in ostioa\ ele Apei 
Simbetei. Aici folclorul mitic le menţionează incă prezenţa in aşteptarea 
sorocului lor, cind după dispariţia spiţei oamenilor propriu-zişi vor putea 
lua ei iu stăpinirc întregul pămint. 

însă cum si a treia spiţă umană, proprin-zisă. a căzut treptat sub 
puterea Ncfărtatului, va fi înlocuită, după indicaţiile folclorului mitic, 
cu uricii, pe care Fărtatui ii ţine in rezervă ca făpturi blajine, drepte şi 
cinstite, cu care va putea încheia seria experienţelor antropogonice. 

Toate aceste evenimente mitice in succesiunea lor intonată şi in 
metalogică lor intrinsecă atestă că arici* deşi creaţi o dală cu uriaşii, in 
ordinea intrării lor in scena vieţii pe pămint, vor fi ultimele făpturi 

terestre. 

în aceste condiţii se lămureşte şi de ce mitonimeJor rohmani si bla¬ 
jini am preferat pc cel de urici , de.şi (lupă răspimlirea lui folcloristică ter¬ 
menul dc rohman c primul şi cel de blajin secundul. Să ne justificăm pre¬ 
ferinţa : prin rădăcină i/r- si prin sufix -ic, iei toni inul ur-ic se opune celui 
dc ur-iaş şi, in consecinţă, subliniază contrastul dintre cele două mărimi 
astfel exprimate. Aceasta pentru că uriaşii intră prin gigantismul lor in 
peisajul incă neumanizat al macrocosmosului si invers, uricii prin micimea 
lor (echivalentă ficii-lor) intră in peisajul umanizat al cosmosului redus 
la Terra. 

De altfel paralelismele folclorului mitic din sud-cstul Europei ne 
relevă astfel un aspect inedit al relaţiei uric — uriaş. în folclorul bulgăresc 
se afirmă că uricii succedă uriaşilor, deşi au fost creaţ i înaintea oamenilor. 
Fapt mitic care datorită tot folclorului bulgar face să fie trataţi uricii ea 
si cum ar fi succesorii oamenilor. Iar in folclorul mitic din estul Europei, 
la ruteni, uricii succedă oamenilor. 

Dacă înregistrăm toate variantele onomastice ale micilor prin rohmani 
şi blajini şi le cartograficul, ne dăm seama de răspindirea mitoniraului pe 
teritoriul şi in afara teritoriului României. 

Mitonimul blajin nu are nici o variantă onomastică. In schimb meto- 
nimul uric are o singură variantă, tiricel (menţionată in basmele munte¬ 
neşti, termen care in accepţiunea lui onomastică înseamnă un erou do 
basm de două ori mic, deci o făptură foarte mică). Ea rindul lui meto- 
nirnul rohman prezintă in schimb o gamă diversă de variante şi anume : 
rocmani sau rogmani in Bucovina şi Moldova, ragmani iu Maramureş, 
rvgmani in Bistriţa-Năsăud si rohmani in Bucovina, la htiţuli. 

Ce Înseamnă la origine fiecare metonim : uric, rohman şi blajin .* 
Ipotezele etimologice stabilite pini in prezent nu lămuresc toate aspectele 
mitice ale termenelor. 

Etimologia mitonimului uric pare a fi mai puţin controversată. 

Mitonimul blajin prezintă numai două ipoteze: una slavă şi alb* 
tracă. Ipoteza slavă se referă la termenul blajin care Înseamnă evlavios. 
Lazăr Şăineanu susţine că este ,,un epitet care are un caracter cu totul 


pmieral. cecal ce exclude orice aluziune mitică””. Termenul ele blajin 
deşi slav este adoptat numai de români in Moldova, slavii ii folosesc pe cel 
do rohman. Ipoteza «nică a lui Constantin Daniel 1 * prezintă pe blajini 
ca pc nişte religioşi sau ahioi, cum ii descrie Homer in Iliada. 

Aceşti abioi iiu sint sciţi, cum afirmă Strai» o n, deoarece Hoiner nu pome¬ 
neşte in nici un fel de sciţi iu Iliada. Abioii sin! de origine traco-geţi că. 
Numele lor dat de greci, a-bioi. Înseamnă „cei ee duc viaţă paşnică, civili¬ 
zata (a - biol „fără forţa' . „fără violenţă”), deci oameni blajini. 
Istoricii greci con h idemu pe abioi drept hiperboreeni, dar Hoiner în 
Iliada îiu-i pomeneşte ca hiperboreeni. în aceste condiţ ii, susţine C. Daniel, 
abioii sint traeo-geţi. adică nord-dunâreni, carpatici. Cum agatirşii au 
fost consideraţi de antici hominrs religioşi, C’. Daniel asimilează pe ngutirşi 
cu abioii. Ceea ce înseamnă că numele de blajin e un termen slav acordat 
unui mit traco-get despre o sectă religioasă din Carp aţi. Ipoteza fondului 
latin al icrmeuului blajin, a lui Adrian Suştea la . susţine că blajinii 
se mai numesc şi albi, metaforă care* exprimă „înaltul lor grad de puritate 
şi spiritualitate”. In sprijinul tezei aduce drept argument Răspunsurile 
In chestionarul lui X. Densuşianu , Iliada lui Homer, Geografia lui Strabon 
şi coincidenţa obiceiului măfcă/ăul, care se fine luni după Paşii, sub numele 
de Pastile mic. 

în schimb, mitonimul rohman e confruntat de mai multe ipo¬ 
teze. pe care le prezentăm in succesiunea lor logică, nu cronologică: 
ipoteza latină, enunţată de Hiena Xiouliţă-Voronca ,7 , după care numele 
rohman y o formă alterată din apelativul roman. Ipoteza a fost preluată 
de Th. Spcranţia **, care il derivă din apelativul român; ipoteza indiană 
emisă de I. T. Hanus, după care termenul rohman e un fel de metateză 
a termenului brahman, adică „om sfint”. Xicolac Cartojan '• consideră 
de asemenea termenul rohtnan o formă coruptă a prototipului brahman. 
La fel â asde Bogrca t ind o vorba de o anumită categoric de brahmani. 
Tot aşa Andrei Oişteanu ?I . care ii consideră un neam de nagomudres, 
echivalenţi gvmnosophistai-lor; ipoteza arabă a lui H. Fr. Kaindl ”, 
conform căreia cu vin tul rohman înseamnă „blajin”, „blind”. 

0 < , ea '’eridică, mai sugestivă şi mai inedită ipoteză este insă a 
ru - ( ' l ' ,ri ‘l $ tTera l K 'î **, care poate fi numită ipoteza literară apocrifă 

în baza unei legende româneşti care circula iu Maramureş, Bistriţa- 
Năsăud ţi Bucovina, ce i s-a părut curioasă prin conţinutul ei. deşi avea 
contingenţe cu legenda din Romanul Iui Alexandru Muccdon. (lubrici 
•>trcrnpel îşi propune să stabilească originea acestei legende şi cine ar fi 
fost blajiniiDupă un excurs teoretic in care trece in revistă cinei legende 
cu variantele lor care circulau iu România şi cu interpretările cărturarilor 
rom im, reiese din aceste legende că rohmanii erau un popor migrator 
nedeterminat etnic: români care au fugit de popoarele migratoare ; români 
colonizaţi peste mart* înainte de a fi creştini; făpturi ce ţin de cultul 
morţilor; făpturi mirifice create de huţuli şi, in fine, urmaşii lui Sith care 
traiesc in preajma ..raiului pămintese”. Nemulţumit de toate aceste inter¬ 
pretări. Gabriel Ştreinpd descoperă un text necunoscut specialiştilor in 
literatura apocrifă, nici de B. l\ Hasdeu, X. Drâgau, Moses Gastcr. X. 
Lartojan şi nici chiar de Simcon FI. Marian, din colecţia căruia manuscrisul 
a fost achiziţionat de Academia Română» E vorba de Cetania lui sreti 
/toxi'i)'. tradus din limba ru<â. in secolul al XUI-lea, de un tălmaci ne¬ 
cunoscut, text a cărui circulaţie a fost redusă şi probabil oprită «lin con si- 


derente dc inoportunitate pentru biserica oficială. Redăm acest text in 
rezumatul alcătuit de Gabriel Ştrcmpel : 

„Un oarecare călugăr Zosima sar fi retias in pustie, dornic să ştie 
cum tiăiesc rohmanii. Dorinţa i-a fost Îndeplinită şi. intr-o bună zi. i«?şind 
din peşteră, a plecat la drum, fără >ă ştie ineotre* se îndreaptă . După multe 
zile istovitoare, călătorind fie pe spatele unei fiare, li** pe aripile vuitului, 
ar fi ajuns la marginea Ermilisului. pe «arc l-a trecut eu ajutorul unor 
arbori, ce s-au plecat in faţa lui ea nişte punţi n-rzt. IV inabil celălalt 
a văzut un om gol şi apoi alţii, neîncrezători in noul venit. Zosima. Ştiind 
că Erniilisul nu putea fi trecut dc nimeni, şi a «lat Mama « arc in faţa sa 
rohmanii. De altfel aceştia, liniştiţi «le un inger, l-au huit in grija lor şi 
l-au hrănit cu sucul dulce al rădăcinilor arborilor, ce curgea ca o apă. 
La rugăciunea lui Zosima. unul dintre rohmani i-a dezvăluit originea şi 
felul lor de viaţă: se trag din cetatea Ierusalimului. Gind prorocul Iere- 
inia a poruncit risipa cetăţii, cerind tuturor *ă -o pocâiască, părintele lor, 
care era rege in Ierusalim şi se numea Rohman. fiul lui Asaf, l-a ascultat 
pc proroc şi a poruncit casei sale >ă se abată «!«• la faptele r«*le. După 
moartea lui Rohman s-a ridicat insă un alt împărat in Ierusalim, «lin alt 
neam, ai cărui oameni nu respectau poruncile lui Iercmia. Şi pentru <ă 
urmaşii lui Rohman nu voiau să sc amestece cu ei, noul împărat i-a cla¬ 
mat la sine şi le-a poruncit să bea şi să măuincc cu noii slăpini. Credin¬ 
cioşi dovezilor de pocăinţă ale lui Rohman şi refuzind invitaţia noului 
împărat, acesta i-a aruncat in închisoare. însă in chiar aceeaşi noapte, 
sc spune in text, s-a ivit o lumină puternică in temniţă şi un înger i-a 
luat «le păr, i-a scos afară si. aşezindu-i pe un nor, i-a dus in ţara unde 
sc găsesc. Textul explică mai departe cum trăiesc, cum se hrănesc, cum 
locuiesc cu femeile lor, cum in cele din urmă mor şi cum acelaşi înger 
I-a dus din nou pe Zosima in peştera lui. I-a aşezat pe masă o carte eu viaţa 
blajinilor şi mincare adusă de pe tărimul lor. apoi a dispărut. In locui 
îngerului .-a ivit diavolul, cu ameninţări teribile la adresa lui Zosima, 
pentru că a umblat la rohmani, şi la adresa tuturor acelora care ar citi 
cartea adusă «Ic acolo. Zosima ar fi trăit încă 38 dc ani şi a trimis in lume 
această povestire” ;SI . 

Textul românesc al Cetaniei Iui sciţi Zosima. după Gabriel Ştrempel, 
este o traducere cu puţine modificări a legendei rohmanilor, înjghebată 
după un text mai vechi, din secolul XIV. sau mai nou. din secolul XVIII. 

Semantismele onomastice ale termenilor ; uric. blajin, rohman, nu 
relevă totdeauna aspectele particulare ?i funcţiunile esenţiale ale perso¬ 
najelor mirifice din folclorul mitic românesc. Numai dacă considerăm 
aceste personaje care depun o activitate mitică drept „sfinte . in înţeles 
popular, desprindem rostul lor intim in economia mitologici romane. 

Uricii trăiesc in afara perimetrului terestru locuit de oameni, la 
mu rginile pămîntului, in Ostroavele albe ale Apei Sinibetei, pe un Alt tănra, 
la care se poate trece cu ajutorul unui arbore mirific tbradul sjlnl la 
români). Oriunde ar trăi, ţinutul lor este extralmuosc. o insulă ideală, 
un tărim utopic, in caro duc o viaţă permanent fericită, deoarece nu au 
nevoie de nimic omenesc, nici haine, nici ca*ă, nici distracţii. Singura 
lor preocupare este să ţină posturi şi să o roage. K, in alţi temeni, 
un model utopic de viaţă, al unei lumi fără contradicţii, fascinanta şi totuşi 
mhi ină, care parcă transpune in plan popular ceva din utopiile antice 
despre o insulă izolată de lume, cu u viaţă patriarhală, gerontociatica, 
dominată de o mitologie apocrifă. 


< a personaje mirifice, liricii îndeplinesc trei funcţiuni mitice aproape 
unanim acceptate de cercetători: 

— de participanţi indirecţi la cosmogonie, şi anume la întărirea 
cerului ca stllpi de piatră scumpă furnizaţi de ei şi cu stilpi tot din piatră 
scumpa pentru susţinerea pamintului pe apele cosmice. StSlpii cereşti 
i-au aşezat la marginea cerului, unde Apa Simbetei inconjoară păinin- 
tul de trei ori ea un şarpe încolăcit, iar stilpii pămintalul i-au fixat pe patru 
peşti mari care înoată lin în apele cosmice, liricii au griji de întreţinerea 
acestor două perechi de stilpi pini la „coada veacului” şi sint socotiţi 
participanţi continui 1:; soteriologia mitică, la salrarea speciei umane, 
prin posturi şi rugăciuni. De aceea sint uneori consideraţi semidirinităţi, 
alteori horaine* religioşi. Ajută sufletele morţilor iu Marea Trecere de pe 
aceasta pe Lumea cealaltă. zădărnicind toate piedicile pe care le 
ridică in calea lor Vil mite văzelnhului şi Apa Simbetei (care se mai numeşte 
şi A pa morţilor). 

Pentru aceste servicii aduse sufletelor morţilor, românii le-au eon- 
xicr.it un cult .discret Intr-o sărbătoare modestă: Pastele blajinilor xiu 
Pastele rohmanilor, sărbătoare care alcătuia în trecut un complex de rituri 
şi practici din care s-au păstrat numai rdicto etnografice şi reminiscenţe 
folclorice si anume : prima luni după Duminica Tonici, care era, de fapt, 
Lunea morţilor , consacrată pomeni lor pascale (la români numai simbetelc 
emu închinate pomenilor morţilor) a căpătat cu timpul numele de Pastele 
morţilor. La acest pscudo- Paşte femeile se duceau la cimitir, boceau la 
morminte, impărţeau pomeni peste morminte, ouă roşii şi colficei. Nu 
Smpărţcau vin, insă dădeau drumul pe ape curgătoare la coji de ouă 
roşii şi fărimituri de colăcei, ca să se poată infrupta cit do puţin şi blajinii 
în lumea lor de Pastele lor. Blajinii ajută constant pe oameni să" fie buni 
şi^ drepţi, combaţi ud iscat olog ia lumii sau dispariţia lumii provocată de 
răutatea devenită intre timp tot mai activă a Nefartatului pe pămint. 
Luptă împotriva marilor distrugeri, a cataclismelor universale, „cutre¬ 
mure, diluvii, scufundarea pămint ului in apele cosmice, căderea cerului 
si a astrelor pe pămint. întunecarea soarelui şi a lunii, incendiu cosmic 
sau îngheţa rea lumii”, fn mărinimia şi graţia lor spirituală işi oferă aju¬ 
torul pentru a prein timpi na dispariţ ia universală a omenirii prin rugăciuni 
si posturi îndelungi in genunchi. Xu vor să încheie antropogonia eu ci, 
chiar dacă după ci ar veni o nouă „primăvară cosmică”. 

<». Anlropoi|oiiia |*cudodivină. — Această antropogonie, conside¬ 
rata <le gradul doi. este o altfel de explicaţie mitică a apariţiei omului pe 
pămint. In procesul cugetării asupra destinului speţei umane au apărut 
um-le idei mitice si credinţe care au căpătat o fundamentare ideologică in 
totemism. In esenţa lui totemismul susţine că omul descinde din plante 
şi animale, că intre toate aceste făpturi există o cosubstanţialitate stihială 
< nv le (I unitate si viaţă in lume. Totemismul c dublat de tabuism , care 
fundamentează pre-ritiialul fiecărui pro mit totemic. 

1‘olclorul mitic al tuturor popoarelor se face ecoul si al acestei con- 
cepţu pre-mit ologire despre originea vegetală, animală, obiectuală a 
oamenilor. 

”• (.ulendaral heliotermie pre.-esional. — între antropogonia mitică 
şi antropogeneza ştiinţifica există legături gnoseologice şi epistemologice 
fino rel< vă pe lingă continuitatea de ghidi re mitică in diferite stadii culturale 
şi unitatea dialectică a soluţiilor contradictorii tn mitologie. 


Aşa cum se degajă din acest capitol, teoria înmMră a antropogoniei 
te petale in cicluri de perfectare succesivă a cel puţin patru spiţe umane 
anticipează pe plan mitic teoria anltopogenezei multiple si a cichsârii civili¬ 
zaţiilor , caro se sprijină pe date astronomice, climatologice şi antropolo¬ 
gice. In ce constă antropogeneza multiplă şi ciclizarea civilizaţiilor? I. C. 
Drăgan consulii â antropogeneza multiplă si ciclizarea civilizaţiilor drept, 
efectul mişcării precesiu nii axei pămint ului care determină un calendar 
heliotermie precetrional. Cu propriile-i cuvinte: „le t roi steme mouvement, 
moina connu ou comptetement ignori, le mouvement de priteession, effec- 
Iite par l’axe de laTirrc, încline de 23 di greş et qnelques minute»; ce 
mouvement rerscmble â celui de l axe de la toupie, quand elle a perdu 
de sa vitesse iniţiale qui la tient â la verticale. La Teire effcctue ce mou¬ 
vement en 20 000 ans environ, â une vitesse d'avancement duu degră 
chaque 72 ans. Ia* comtequences qui derivent do 1 position de la Torre 
et de sos surfaces cxpo.tees au Soleil sont bien evidente» dans Ies change- 
ments du climat et dans l’alternaneo des conditions favorables et. defa- 
vorable» â la vie. A la suite de cette inclinaison progressive de l’axe de la 
Torre, lcs ban des annulaires «>ii se produisent Ies conditions favorables â 
la vie humainc se dlplaccnt elles aussi; ce sont. des bande» qui entourent 
le Globe, mal» ne sont pas pai altele» â rEquateur. 

Sur une telle bande — c’est-â-dire en plnsieur» points de la Terro 
simultnitement — est l’homme : voită rhvputltese de ranthropogeneso 
multiple ou de la polygeite.se humainc. Le devcloppomcnt de» culturcs el 
des civilisations a licu dans des periodes de 13 000 ans, snivies par d ? au- 
tres poriede» de 13 000 ans, moin» favorables, et on obtient ainsi des 
cyeles de 26 C00 ans chacun. Je supposo donc que Phistoire de Thumanitâ 
pouirait etre mieux expliqulo si l’on tennit compte de ce processus de 
„cyclisation” des ci vili sat ion», superpusei» Tune â lautre el formant des 
couches que la scicnce sania documenter un jour. 

En partant de ces donndes qui relient Ies temps historique» â l*as- 
tronomie et â la glologie, je croi» que l’idee de la polygcnese humainc ko 
trouve renfoietfe et qu’il n’est pas trep risqutf de soutenir qu*en Euiope 
aussi, â un ccitain moment, il se pr< duisit une anthrojogen&e cn plusiiur» 
points simultani'ment” ,b . 

Pentru a cumplita tccria antrepogenezei multiple şi a oielizării 
civilizaţiilor, trebuie ?ă menţionăm ră, fiind voi ba de un număr indefinit 
de cicluri heliotnmice in istoria planetei „Pămintul”, antropogeneza 
devine ineiitabil indejivit teptlaiilă , ce la o clapă helioti unica la alta. 
Dar deţine ptrjuiibilâ §i, in cadiul reptlabilităţii « i, multiplă Intr-un ciclu 
helioteimic. în acest caz citlizaua rfiilizafiti «. te oripitare a civilizaţiei 
in toi condiţii bi liota mici de ii&mfcirnnic. Dfd unse efi fn cadrul fie¬ 
cărui ciclu calendaristic helioteimic antic pepi ta >a «• deplasează in timp 
astronomic in apiexin.ativ ic (00 ani ţi .n j a ţiu taistru clinti-o emisferă 
in alta. 

în concluzie, intuiţia mitic a an/tojo>< niei rejutate , după poporul 
icrnăn, relevă iriîinct orizontul lui larg di u ejtare pnttiinţijică. 
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IV. KTYOUOMA 


1. MiU>]|enezu şi plnogoiipză. Ktiioionusul mitic. — Etnogonia poate 
li considerată un aspect pirticular al antropogoniei. Rostul ei este nil pre¬ 
zinte şi sil descrie mitologia subiacentă a evenimentelor cure relat ează despre 
naşterea unei comunităţi etnice sau despre istoria părţilor constitutive 
ale unor comunităţi etnice 1 . Iu alţi termeni, etnogonici nu-1 incumbă 
să degaje realităţile istorice camuflate sau transfigurate iu mituri, legende 
mitice şi tradiţii mitice despre ctnogeiieză. Ceva mai mult, nici aspectele care 
leagă spirit util etnicul de ehtouie, de pătnintul mitul, autohtonia spiri¬ 
tuală de chtonia etilică, aborigiuitatea, indigenatul, nativul sau băşti- 
naşul de mitogeneză. în aceste condiţii initogeneza este un aspect piirti- 
cular al oulturogenezei , care la rindul ci este sufletul etnogenezei. 

Unele explicaţii etnogonice se confundă cu sau repetă in esenţa 
lor pe cele antropogonice. Explicaţiile acestea sint proprii marilor popoare 
creatoare de cultură şi civilizaţii. Ele confundă originile speciei umane cu 
originile apariţiei marilor lor etnii. în ceea ce priveşte popoarele mijlocii 
şi mici se ivesc diversităţi de explicaţii etnogonice in ansamblul lor con¬ 
tradictorii şl discutabile. 

în ambele cazuri insă etnogonia iucepe îndeosebi cu istoria strămo¬ 
şilor croizaţi sau divinizaţi, care au organizat şi propulsat viaţa mitică 
a popoarelor lor. 

între procesul etnogenezei istorice reale, consemnate de istoriografia 
oficială de stat, internă şi externă si intre etnogeneza mitică nu există o 
evoluţie paralelă si explicită. Totul se reduce, in cele din urmă, la conver¬ 
genţa lecturii interdisciplinare a documentelor istorice concomitent cu cele 
mitologice. Altfel nu se poate lămuri structura mitologici subiacente, 
a miturilor, legendelor si tradiţiilor la c ire ne referim. Etnogeneza urmă¬ 
reşte factorii nat urali ai uotonusului vital, corapon-ntele etnogenezice do 
ordin biologic (comunităţile etnice care se iniramcstceă forinind o supra- 
comunitate etnică) şi cele (le ordin cultural (limba, credinţele, datinile şi 
tradiţiile;, precum şi: locul geografic, timpul istoric, cauzele şi formele 
reale ale etnogenezei şi, in fine, modul cum so reflectă istoriografie in con¬ 
ştiinţa comunităţii etnice motivaţia etnogenezei. Adjudecarea unei etno- 
geiic/a* în istoria nu stă ai it in divergenţa surselor, a documentelor istorice, 
cit îmi al»*' in imerpretaiea lor gencral-obiectivă. 

f a ceea ce priveşte etnogonia, deci apariţia şi dezvoltarea unui sub¬ 
sistem de mituri, legende sau tradiţii istorice ale unui popor recunoscut 
mai apoi, ca ;•-!-u • . nu ţine de factorii naturali descrişi, ci de factori supra¬ 
naturali. dc el notoriu sul mitic al popoarelor intrate in etnogeneză, de cre¬ 
dinţele, datinile si tradiţiile substratului lor mitic, resemnijicate şi consem- 
nito mai apoi in adstratul şi stratul mitic. 


în fond etnogeneza este un proces relativ indefinit (caroare un Început, 
o culminaţie şl un stlrşit, cchlvaTeut cu n oui te; etnică) şi. implfcit. culturo- 
genera şi mitogeneza, ca părţi constitutive ale etnogenezei, sint tot indefi¬ 
nite. Pentiu că etnogonia udujlică etnogenezei, putem spune eă şi etnogonia 
t permanentă in conştiinţa popoarelor. Un popor se naşte, renaşte şi re-re- 
napte ctc. Etnogonia se îmbogăţeşte nărui eu mituri noi, care se adaugă 
Ia cele vechi, mărind ari fel palmar» *ul mitolog:* al popoiului receptacul. 

In cele ce urmează ne referim la abordarea unei etnogonii „ ştiinţi - 
/ioc”, a unei interpretări complexe, conform urni lecturi inierdisciplinare 
a materialelor de t( ren in comparaţie cu etnogonia „literaro ” corespunză¬ 
toare, creată de cărturarii popoarelor in pn ce-ul renaşterii lor culturale 
sau al revalorificării constante a patrimoniului lor cultural. 

Pentru a ajunge la interpretarea ştiinfijică a etnogonici populare , 
in cazul românilor trebuie »ă parcurgem întregul precea istoric de restruc¬ 
turare a istoriei nescrise, a ctanistorici , a retritgnczelor istorice, a u croit iei. 
Herodot uu descrie etnogonia dacilor. Abia Mii ce a Eliade se ocupă de ea 
şi de unele aspecte ale etatogoniei unor ţări româneşti, in speţă a Moldovei, 
după izvoarele mitogralice antic< lievale. E importantă pentru noi 
etnogonia poporului român in ansamblul lui si a unor ţări româneşt i luate 
in parte : Ardealul , Moldot i şi Muntenia. Si, ea o implicaţie de istorio- 
grafie mitică, si etnogonia unor cetăţi, oraşe sau sate, ca si a ctitoriilor de 
aşezăminte spirituale. 

2. Etnogoniu ducilor. — Etnogonia dacilor poate fi receptată din 
epoca bronzului si mai ales a fierului, dat fiind că in acest interval de timp 
se face trecerea de la protedaci Ia daci, iar in ceea ce ne priveşte pe noi, 
trecerea de la protornitologia dacă la mitologia dacă. 

Mircea Eliade abordează etnogonia dacilor din perspectiva unui 
semantism mitologic *. Intr-un studiu consacrat „semnificaţiei religioaso 
a numelor etnice”, Mircea Eliade discută semuijUafia etnogonică a nu¬ 
melui dac (in cap. „Dacii şi lupii”, din De la Zalmoxis la Genghis Hau). 
După ce trece in revistă ipotezele emise in legătură eu numele dacilor 
(asemănarea cu lupii, numele unui grup de Jugilici care se comporta ca lupii, 
capacitatea dc a st comporta ca lupii), presupune că numele se datoreşto 
unui 2 eu sau strămoş mitic lykovwrj sau urn i confrerii de luptători, cu epitet 
ritual de lupi, pentiu că purtau blăni dc lupi şi măşti dc lupi şi erau pose¬ 
daţi in luptă de Juror lykanthrcpue, asimilat psihobiologic cu Juror heroieus. 
Aşa se explică „transformarea unui epitet iniţialie de luptător in eponim 
etnic ” 3 . Mima Eliade constată că in Europa lupul a jucat un rol impor¬ 
tant ca eponim etnic la romani, la daci ţi la gi imani, precum şi că deose¬ 
birile intre semnificaţiile mitologice ale eponimului la cele trei popoare 
ţin de modelele mitice elaborate in pait« de fiecare dintre ele. 

îl. Mitul ctneii|o»ic al lupului. — Eponimul etnic relevă pentru daci 
mitul clnogoniv dac. Lupul apare figura; in tinelaidul dac ca emblemă a 
strămoşului lykantrop ai conjrcriti război ic dac. în riturile* si ceremoniile 
războinice sezoniere dacii işi puneau n ăşi. de lupi, car» le .'tilneau instincte 
de carnasieri; ele asemenea in „dansuri!. • :■ i cutat» ir.nintc ele plecarea la 
lăzi ei”. în aceste datini, e lesne â i.''»l»g«iii ci» c*e „sirftmusul mitic 
lykantrop (...) a fundamentat mittend iniji* - m ... . acţiune ce a devenit 
mai tiiziu un model poradtgmaiie dc imlînt” 4 Şi subliniază ideea: „este 
semnificativ eă ringiuul popor care a reuşit â-i învingă defini K pe elaci, 
care lea ccupat şi colonizat ţara şi le-a mpu i.'mka ; io r poporul roman: 
iui popor al cărui mit genealogic s-n constituit in jumllui Romul u şt i.cmUB, 
copiii zeului lup Morte, alăptaţi şi cmcuii de Iu; .aieo ele p« Capi liu. 


266 


267 


Neuitatul acestei cuceriri şi acestei asimilări a fost naşterea poporului 
roman. In perspectiva mitologică a istoriei, s-ar putea spune că acest 
popor s a născut sub semnul Lupului , adică predestinat războaielor, inva¬ 
ziilor şi migrărilor. Lupul a apărut pentru a treia oară in orizont ul mitic 
al istoriei daco-romanilor si al descendenţilor lor. într-adevăr, principatele 
române au fost întemeiate in urm i marilor invazii ale lui Genghis Ilan 
şi a succesorilor săi. Or. mitul genealogic al genghishanizilor proclamă 
că strămoşul lor era un lup cenuşiu care a coborTt din Cer si s-a unit cu o 
căprioară {...)” *. 

La cele .puse d • Mircea Eliad* se cuvine să adăugăm că in topono- 
nmstloa şi onomastica română termenul de lup se găseşte bine reprezentat, 
atlt in forma lui latină, cit si slavă rf Ic. Este de ajuns să pircurgem un 
dicţionar toponomastic* şi altul onomastic pentru ci să ne convingem de 
frecvonţa lui reală. Dar lupul persistă şi in alte forme alo culturii populare : 
in medicinn populară, in meteorologia populari, in folclorul juridic, in Joia- 
lorul coregrafic, in folclorul ludic şi in calendarul superstiţiilor populare. 
Această maşivă prezenţă in superstiţii, credinţe, datini şi tradiţii pledează 
pentru ereditatro temei lykantropice in mitologia română, se înţelege intr-o 
formă involuată faţă de modelul mitologic dac. 

Ktnof|imiu dueo-romană. Etapa a doua a etnogoniei autohtoue 
se fundamentează pe simbioza poporului dac cu populaţia romană, legio¬ 
nari şi veterani, oameni «lin administraţia provinciei Dacia. Mitul sim¬ 
biozei intn- daci şi romani se sprijină pe alte două mituri statale romanei 
pe mit ii conciliatio romanorum şi pe mitul Daciei Felir. Ne-au rămas 
despre mitul Daciei Feli.c Ci te va metafore şi o efigie jubiliară de epocă. 

Etnogonia dacoromână constituie începutul unui proces etnogonic 
mai complicat, cel al etnogoniei române. 

5. Etnoijoiiin română. — După George Călin eseu, etnogonia poporu¬ 
lui român" o mlucc pe plan legendar mitic şi cult literar la mitul lui 
Troian şi al Dochiei \ care reflectă şi „simbolizează constituirea însăşi a 
poporului român”. In literatura română acest mit etnogonic literaturizat 
a făcut carieră strălucită uni ales in secolul ai XlX-lea. Dar să urmărim 
teza lui G.-orge Călinescu : mitul lui Traian şi al Dochiei „a incintat pe 
romanticii noştri in frunte cu Gh. A ivelii, caree primul getizant. Propriu-zis 
circulă iu colinde num 1 * <1 • Traian, do Dochia, di* Dochlţa. Gh. Asachi a 
răspindit povestea Dochiei. fata lui Dec.*bal, urmărită de Traian şi prefă¬ 
cută le Zalmoxe li rugăciunea .*i in stincă -pro a scăpa de urmăritor. 
Mitul pan apocrif, «Iar se pretind a că iu 1877 — 1878 in [jud.J Neamţ 
cutare hăt rin şi de Doehii i Iu D.ichel, fugită d* Ceahlău ca păstoriţă 
şi prefăcută u o ţele ei i ii lineă d * ci re Maici Prccista. Pe Înălţimea 
Ceahlăului apro.i|v-«k* virl afl; a râzi o stincă ieşită in mijlocul unei 
mici pajişti şi vi.al in jurul ei ci, a bulbucăturl plc.ro.ue, po acea stincâ 
o inchipuieşi tradiţia p • D » liia. i ar prin bulbucâturi luehipuicşte oiţele. 
De u-ar ii acea-tă formă a i> i-.nulul docit un răsunet al legendei lui Asachi 
şi totuşi nitul luat cmsisfuţă şi stăpâneşte conştiinţele” 8 . 

Lc(|endc etnoyonicr despre: D ochi a. Transilvania (Ardeal), Mol¬ 
dova. ţ ara llomâiioaseâ. In Descrierea Moldovei , Dimitrio Oantemir 
prezintă «Imn informaţii care infirmă aparenţa apocrifă ti mitului lui Traian 
şi al Dochiei. 

in această lucrare Dimitrie Oantemir se referă intii la o construcţie 
mu/alii . d de ordin strategii' a împăratului Traian in Dacia. E brazda care-i 
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poartă numele: „ Brazda lui Traian 11 , sau Valul lui Traian (Fossa Traian! 
Iraperatoris) sau „Troianul”. în legătură cu Valid lui Traian s au emis 
următoarele ipoteze : prima mitografică (a lui D. Cantemir), a doua isto¬ 
rică ţa istoricilor actualii şi ultima, sociologică ţa lui Ion Donat) . 

Legenda Babei Dochia prezintă două secvenţe epice care s-au păstrat 
separate, «Iar care se completează reciproc, şi care abia reîntregite îşi 
relevă caracterul lor etnogonic. , . _ . , . . 4 . 

Prima legendă susţine că Dochia, fiica regelui Decebal, a înaintat in 
fruntea unei oştiri, spre Sarmiscgetuza, in ajutorul tatălui «i asediat in ceta¬ 
te. A ajuns prea tirziu, ca să despresoare cetatea, a fost şi «mi infnntă de 
armata lui Traian şi a fugit cu resturile oastei in munţi, spre răsărit. împă¬ 
ratul Traian, care a văzut-o luptînd şi i-a plăcut curajul şi frumuseţea ei, a 
urmărit-o cu o parte din oaste şi cind a fost aproape să o prindă, oastea dacă 
s a rupt in două, o parte a ţinut piept şi alta s-a retras in munţi cu prinţesa 
Dochia. înfringind pe ostaşii principesei, împăratul a înaintat in munţi 
in căutarea Dochiei, care, văzîndu-se ca şi prinsă, ordonă ostaşilor ce o 
însoţeau să o lase singură să urce culmile, derutiud pe urmăritori. Dochia 
rămasă singură s-a ascuns după o stincă, a căzut deznădăjduită in genunchi 
şi a rugat pe Zalmoxe, zeul zeilor, să o apere, să nu o lase să fie pîngărită 
de împărat. Şi atunci Dochia a fost preiăcută intr-o bătrind ciobăniţi, cu 
citeva oi lingă ea. Oastea romană cu împăratul in frunte s-au oprit in 
faţa Dochiei transformate in bătrină şi Traian a intrebat-o dacă a văzut 
încotro a fugit prinţesa dacă. Baba Dochia i-a arătat cu toiagul spre 
miazăzi. Si împăratul Traian a purces intr-acolo. Şi a rămas Baba Dochia 
stă oină pi* ţinutul acela, şi de-atuuci poate mai trăieşte încă in munţi ,0 . 

A doua legendă este aceea relatată de Dimitrie Oantemir. 

Dar Dimitrie Cantemir se mai referă şi la legenda mitică a Ceahlăului. 
După dinsul, numele de Ceahlău vine de la termenul elin ituov care înseamnă 
stilp, coloană a cerului sau axis mundi. Ceahlăul, cel mai înalt munte al 
Moldovei, are un virf „in formă de turn înalt. (...) In vinul acestui turn 
sc vede o statuie foarte veche , înaltă de cinci stinjeni, reprezentiud o femeie 
bătrină, înconjurată, dacă nu mă înşel, de 20 de oi, iar in partea natura ă 
a acestei figuri femeieşti curge un izvor nesecat dc apă. Intr-adevăr, este 
greu de a decid«- dacă in acest monument şi-a arătat cumva natura jocurile 
sale sau dacă est o format astfel de mina cea abilă a vreunui maestru. Statuia 
aceasta nu este înfiptă in nici o bază, ci formează una şi aceeaşi masă 
compactă cu restul stincii, insă de la pintece in sus este liberă. Probabil 
că această statuie a servit odată de idol pentru cultul păginesc 

Statuia înconjurată de pietrele care semnifică oile ei este, după 
legenda mitică indlovaină, închipuirea Iiabei Dochia , împietrită cu cele 
20,le oiţe ale sile, p.rniru ci a sfidat puterea intemperiilor declanşate de 
zeul mdeoro'oiiei populare. Lîgendi e insoţită de tradiţia străveche a 
sărbătoririi primăverii prin aşa-zisele „zile alo babelor* In supersUfio- 
tonul popula -; • xrc din celo 7 zile ale babelor este prevestitoare de vreme 

bună şi noroc pentru cei ce si le-au ales ax soroc cu o săptăinlna înainte. 

iu cc constă substratul mitic al acestor două legende! Numai in 
personajul d<* legendă Dochia! Sau şi in ;iltc clemente comune ale celor 
4ouâ legenda! 

In aceste două legende cu principesa Dochia se iutimplă două me¬ 
tamorfoze : prima, provocată de rugămintea ci către Zalmoxe de ase trans¬ 
formi intr-o bătrină păstoriţă pentru a scăpa do împăratul Traton, 
si a doua, transformarea Dochiei intr-un stei de piatră şi a oiţelor ei in 
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alinei , in urma sfidării zeului Gebeleizis, stăpin al intemperiilor la daci. 
Iar ca o consecinţa a primei metamorfoze, prinţesa Dochia a oprii in 
Car păţii Orientali înaintarea oaste! imperiale, solvind resturile armatei 
ei dace răvăşite de război şi ca o consecinţa a celei de a doua meta¬ 
morfoze Baba Dochia , conform datinii străbune, a fost zeificata de urmaşi 
şi i s-a adus, cum spune Cantcmir, „un cult păginesc”. 

Etnogonia românilor devine astfel o replică mitică a etnogenezei româ¬ 
nilor. Etnogeneza românilor, ca proces complex şi îndelung, se desfăşoară 
in prima ei fază in reţea reticulâră de micro- si macrounităţi româneşti. 

Prin „ţara românească” înţelegem trei forme relativ difcrcuţiate 
sub niponul structurii lor statale româneşti,al particularităţilor economico- 
geogmfice şi al integrării lor intr-o unitate istorica atotcuprinzătoare a 
poporului român: 

1) prima formă e a unităţilor mici de viaţă etnoisto ică locală, numite 
pur şi simplu „ţări”, formate imediat după retragerea administraţiei şi 
armatei romane, in depresiunile intra- şi extracarpatice. Printre unităţile 
social-politicc aemistatale eu regim autonom u , deci liber, aceste „ţâri” 

sint mai intii de tipul judiciilor, mai apoi cnezatelor, voievodatelor şi „re¬ 
publicilor”, de care mai tirziu pomeneşte Dimitrie Cantemir. 

Numele acestor unităţi scmistatale româneşti ce căptuşesc Carpaţii 
pe dinăuntru şi pe din afara, in depresiuni intra- şi extracarpatice, reflectă 
de cele mai multe ori numele individuale sau colective ale celor care le-au 
întemeiat, civilizat, sau salvat de la mari primejdii. 

Fiecare asemenea microunitate semistatală a fost opera unui erou 
eponim sau soeionim, care pe plan mitologic a căpătat caractere carisma- 
ttce. Nu cunoaştem pină in prezent decit citeva legende mitice şi tradiţii 
istorice referitoare la întemeietorii acestor stătuleţe autonome. Puţinele 
mitoiiimc păstrate despre ele, conservate de tradiţii române, le vom 
relata cu titlul de referinţe parţiale, pentru că înţelegem să subliniem 
importanţa istoriatâ sau istorică a eroilor eponimi sau socioniini, civiliza¬ 
tori sau salvatori ai microcomuuităţilor etnice româneşti. Citeva exemple : 
numele Ţara Birsei vine de la numele Birsan al uuui cioban întemeietor 
al primei aşezări pastorale; Ţara Yrancei vine de la numele de familie al 
Vrincioaiei (o bătrină cu şapte feciori care au ajutat iu luptă pe Ştefan col 
Marc); Ţara Pădurenilor vine de la numele profesiunii celor care lucrau 
la pădure in munţi; Ţara Lotrului, de la o comunitate de lotri din Cheile 
Oltului etc. Eroismul eponim sau sociouim poate fi demonstrat nu numai 
legendar, aşa cum a fost conservat in memoria sătească a lxătrinilor buni 
şi înţelepţi (caro au ajuns pină aproape de vremea noastră), dar şi in scripte¬ 
le de cancelarie domnească, boierească şi mănăstireasc, şi in informaţiile 
di* teren ale cercetătorilor culturii populare române. 

In fond, microunităţilc scmistatale social-politice nu erau rezultatul 
unei descompuneri etnice, ci al unei recompuneri din fragmentele teritorialo 
lăsate de părăsirea administrativă şi militară a Daciei de Aurelia n; al unei 
restructurări etnice prin ceea ce avea mai statornic, mai reprezentativ 
poporul daco*romau in procesul lui de romanizare. Microunităţile semi- 
statalc româneşti nu erau eminamente rumle, ci in majoritatea lor urba - 
no-ruraJe (Ţara Birsei axată pe Braşov, Ţara Făgăraşului pe Făgăraş, Ţara 
Haţegului pe Haţeg, Ţara Domelor pe Vatra Dortici etc.) şi in minori¬ 
tatea lor mralo-urbanc , axate pc sate ce tindeau să devină urbe. (Prin 
urban trebuie să înţelegem pentru perioada respectivă citadin.) Ele repre¬ 
zintă in prima lor fază uniuni de obşti săteşti şi, imediat in faza a doua, 
Jormafiuni scmistatale, cu statut autonom, cu straturi sociale, instituţii 
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social-culturale, cu organizare paramilitară dacă nu chiar militară, cu un 
cult al eroismului conducătorilor militari şi justiţiari grefat pe gerontola- 
trlo îndătinată chiar din perioada romană prin veterani rămaşi la glie; 

•*) a doua forină e a ţărilor româneşti, unităţi mari de viaţă et no- 
istorică, echivalente a ceea ce mai apoi s-au numit provinciile istorice: 
Muntenia, Transilvania, Moldova; 

3) si a treia formă este Ţara Românească, in accepţia oi globală do 
ţară mare, atotcuprinzătoare a provinciilor istorice româueşti; insă cel mai 
interesant şi semnificativ aspect etnonimic în literatura română il constituie 
miturile ţărilor române : al Transilvaniei sau Ardealului, al Moldovei şi 
al Valahiei. „ . , 

Mito ni mul Ardeal este explicat prin două categorii de ipoteze eti¬ 
mologice : unele savante şi altele populare. Ne referim la aceste ipoteze 
e timologice pentru a desprinde din confruntarea lor explicaţia anei wforii 
utilizate sau a unui mit istoriat al părţii centrale a Terrei Valachorum. 

B. P. Hasdeu întreprinde o analiză etimologică a etnonimului Tran¬ 
silvania in legătură cu etnonimul Ardeal. După ce descrie ce este Ardealuj ţ 
din ce părţi este compas (inăuntru : din Ţara Birsei, Ţara Oltului, Ţar a 
Haţegului etc.) şi cu ce se mărgineşte : „pre la marginile Ardealului alt e 
ţări mai mici, carele toate se ţin de dinsa şi sub ascultare a ei sânt” ; critic^ 
•unele etimologii latine şi celte ale cuvintului Ardeal susţinind propria lu t 
■etimologie. Iată cum : «lăsind la o parte derivaţiunile cele latine şi celtice 
ale cuvintului [Ardeal] (Lexicum Budanum , MGckosch, Dr. Marienescu, 
Vaillant etc.). Ele sint serioase. Ardeal este din punct de vedere etimolo¬ 
gic maghiarul Erdăly, care rine la rindul său din erdd „silva”. După cum a 
noastră Ţară Muntenească sau Muntenia, „Alpina”, se zice iu actele latine 
ungureşti din veacul de mijloc „Trans- Alpină”, tot aşa in loc de „Silva¬ 
ni»” s-a zis atunci „Traus-Silvani»”. Numele curat românesc, înainte de 
primirea termenului maghiar, cată să fi fost „ Codrul ”, pe care ungurii, 
uşe/indii-se in Pannonia, îl tălmăciră prin Erdelv, iar românii apoi, uitind 
originalul lor propriu, numele cel de baştină, s-au mulţămit a împrumuta 
traducerea. O parte din Transilvania se va fi numit Codrul : Moldova 
avusese si ea uu ţinut Codrul, in Ţara Românească Codru este jude¬ 
ţul Teleorman; Codrul este o parte din Banat, ai cărui locuitori se 
zic codreni etc. * u . Toponimul codru devine astfel un etnonim roma¬ 
nesc, can* de altfel corespuudc extremei împăduriri a ţârilor române 
şi implicit reflectării lui intr-o mitologie botanică atit de complexă cum este 
aceea românească. 

Nicolae Deusuşianu susţine că Ardealul are o origine mai veche decit 
cele stabilite pină la el şi anume o origine pclasgă , care a supravieţuit 
pină tirziu in limba greacă şi latină. Cu propriile-i cuvinte : „Un fiu al lui 
Vulcan (Hephaistos in greacă) era cunoscut în vechile tradiţii greceşti sud 
numele de Ardalos (Ardalus). Este aici o numire etnică, ce, după cum vom 
vedea (...), corespunde la eponimul de ardelean sau din Ardeal . ger¬ 
menul Ardalus l-a folosit N. Donsuşianu in „accepţia latină a lui Pnux *mns 
•(care a scris o Descriere a Greciei in zi*c« Cărţi, in care Cartea 11.01.U. 
Aminteşte de termenul Ardalos)” ,4 . 

In ultima vreme s-au formulat noi ipoteze despre etimologia terme¬ 
nului Ardeal, unele care combat explicaţii anterioare, altele care reiau 
explicaţia de unde au lăsat-o celtiştii români şi, in fine, altele care porneso- 
de la explicaţii de. ordin compara tist-european. Astfel ^ . Ştefanescu-Dra- 
.găneşti atribuie termenului Ardeal valoarea unui toponim dac care denva 
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«lin daco-celticul Antal , ce înseamnă „munte împădurit cu brazi”. Hunii 
ipoteza lui, toponimul îşi păşeşte echivalentele iu toponimia irlandezii, 
gaohcă şi velşă (din ţara Galilor) 14 . Adrian Riza emite o ipoteză similarii, 
lepmd numele Ardeal de vechi nume iudo-europene: baltice, lituaniene si 
slave, folosind In această privinţă şi explicaţiile unui filolog rus, V. N. 
Toporov, care susţine că toponimul Ardeal e vechi tracic. A. Riza refe¬ 
ri ml u-se la termenul ErdtUv il consideră o imduccrc maghiară a toponi¬ 
mului român Ardal sau Ardei. Ipoteza astfel formulată se sprijină pe argu¬ 
mentul că „rădăcina termenului Krdely, adică erdo nu esto consemnată 
in dicţiouarelc etimologice maghiare si deci este o calchiere a toponi¬ 
mului românesc Ardeal” ie . 

în realitate noi nu cunoaştem cum numeau dacii podişul Transil¬ 
vaniei şi, ceva mai mult, nici cum numeau romanii acelaşi ţinut in pro¬ 
vincia Dacia. 

Din aceste citeva ipoteze axate pe etimologii diferite constatăm o 
convergenţii de conţinut tematic in toate etimologiile, şi anume Ardeal 
semnifică teren înalt împădurit sau podi* acoperit cu un codru imens , con¬ 
ţinut certificat de toate ipotezele, inclusiv cea maghiară, insă mai reies© 
şi un amănunt al acestui conţinut: împădurirea cu brad sau un codru 
de brwl. 

Care este contribuţia directă sau indirectă a arheologiei in sprijinul 
unora din aceste etimologii î Răspunsul este dat de cercetările Eugeniei 
Za huria referitoare la Populaţia românească în Transilvania in secolele 
\ II — \ III l7 , in care prin st udiul riturilor funerare revelate de unele cimi¬ 
tire protoromâneşti şi româneşti constată că procesul de romanizare a 
continuat iu evul mediu iu comunităţile teritoriale, analoage comunei 
rurale a Imperiului roman. 

Sub raport etimologic conţinutul acesta cu detaliul lui este suficient 
pentru a mitiza istoria sau a istoriza mitul Ardealului. 

Mitul legendar al Ardealului in structura lui epică prezintă o viziune 
inedită a topomiturilor celor trei ţări române. 

„Era pe vremuri, de mult de tot, un impărat bătrin, pe care-1 chema 
Alb împărat. împovărai de ani, rămas văduv cu trei copii: un băiat şi 
doua fete. Alb impărat a fost viteaz şi puternic incit împăraţii din jurul 
lui nu au mdrăzuit să-i cotropească ţara niciodată. Văzind că ii 
scad puterile, a adunat in jurul lui copiii care crescuseră mari si le-a 
spus : - Cop iu mei, eu nu voi mai trăi mult. lată, vă las moştenire împă¬ 
răţia mea : ţie, fiul meu Ardeal, iţi las mumele cu brazii, ţie, fiica mea 
-Moldova, iţi las dealurile cu vii şi fructe, iar ţie, Muntenia, iţi las cimpiile 
cu raci şi gnu. Să stăpiniţi fiecare partea voastră, darsădomniţi perind in 
impamţia întreagă. Nu vă dezbinaţi, nu rivniţi unii să luaţi d<- la alţii. însu- 
raţi-yă şi ţineţi rinduiala bună a împărăţiei. Şi împăratul a murit împăcat 
cu pudul că a rinduit treburile împărăţiei. Un timp, toate au mers asa 
cum a prevăzut împăratul, dar cinci Roşu Împărat a cerut mina Moldovei 
şi \erde împărat mina Munteniei şi fetele au respins pe pretendenţi şi 
cina tinărul Ardeal a cerut mina fiicei lui Negru Împărat şi i-a fost respinsă, 
Munci trei împăraţi au pornit cu oaste, încolţind împărăţia lui Alb 
imparat de trei părţi, copiii lui Alb impărat au fo,t înfrinţi unul după 
anul, deşi au luptat fiecare în parte la hotare cu duşmanii lor. Toţi 
trei au fost luaţi ostateci. Fetele s-au căsătorit : Moldova cu fiul lui Roşu 
irnparai de la răsărit, Muntenia cu fiul lui Verde impar de la iniază-zi 
şi Ardeal a rămas holtei şi sclav. Moldova si Munteuia, devenit* nnpări- 
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fese, s-au unit, şi au pornit cu soţii lor război Împotriva lui Negru impărat; 
au eliberat din sclavie pe fratele lor Ardeal, refăcind împărăţia lui Alb 
împărat, p«* care au lăsat-o in primirea lui Ardeal” ,8 . 

Mitul istoriat al Ardealului este relevat şi de legenda mitică a dinas¬ 
tiei C’orviuilor, care, vom constata, concordă cu legenda mitică a dinastiei 
lui Negru Vodă, fondatorul statului muntean. Corelaţia acestor două le 
gende mitico relevă legături intime şi istoriate intre cele două dinastii 
domnitoare de origine română, intre două ţări româneşti. 

Legenda ardeleană a fondării dinastiei domnitoare a Corviuilor a 
fost redată de Victor I^izăr după surse poporane: 

„în jumătatea a doua a secolului al XlV-lea trăiau in judeţul Hune¬ 
doara trei fraţi : Radu, Mogoş şi Voicu, care erau cneji români. Dintre 
aceştia, Voicu a plecat la curtea regelui unguresc din Buchi, unde a intrat 
in garda regească. La plecare lăsase pe soţia sa cu un copil mic in faşe 
şi ii dete un inel, care să-l arate cind va veni cu Ioan, căci uşa il chema, 
la Buda. 

După ce se făcuse băiatul mai mare, plecară la Buda, ca să 1 caute 
pe Voicu.Cu mama şi cu Ioan, era şi fratele ei. Merglnd pe drum şi fiind 
cald, hotăriră să se odihnească sub umbra unui copac. Mama şi unchiul 
adormiră, iar băiat ul rămase juoindu-se cu inelul. Un corb care era pe copac 
se repezi la Ioan şi-i smulse inelul sclipieios din mină. Băiatul începu să 
ţipe, unchiul său se deşteptă, luă iute arcul şi o săgeată şi trase in corb. 
Corbul căzu străpuns la părnint, cu el impreună şi iuelul. 

Călătorii îşi continuării drumul şi ajunseră la Buda, unde aflară pe 
tatăl lor. Regelui ii plăcu de Ioan şi-l dote la şcoală, cu să înveţe carte. 
Cind a fost mai mare, se făcu şi el soldat şi ajuuse si general. 

în războaiele cu turcii, Ioan s-a arătat foarte viteaz, aşa că regele 
i-a dat, drept răsplată, mai multe moşii şi castelul Hunedoara. 

La început ii ziceau şi lui, ca şi tatălui său, Ioan Românul ; după 
castelul Hunedoara ii ziceau Ioan Hunedorranu (ungureşte Huniadi) ţ 
fiindcă bătuse intr-un rinei pe turci lingă Sibiu, ii mai ziceau şi Iancu 
Sibiancu. 

Regele i-a mai dat şi dreptul ca stema sau semnul JamUiei lui să Ji 
un corb cu an inel în cioc, de aceea ii mai ziceau şi Ioan Corvinul, adică 
Corbcanul. Mormintul lui Ioan Corvinul o in Alba-Iulia” w . Alte legende 
istorice, una despre iutemeierea statului Moldovei şi alta a statului Mun¬ 
teniei, care converg in explicarea mitului vtnogonic al scindării vremelnic© 
a poporului român, sint descrise in polonă de Miron Costin in cronica 
moldovenească şi muntenească. 

Legenda istorică a întemeierii statului moldovenesc sună astfel : 
„In ţara M:iraniurcşului se afla uxi sat numit Cuha. Acolo locuri Dragoş, 
fiul lui Bogdan, împreună cu ai lui. Bogdan se mindrea că se trage din 
domnii cei vechi, iar fiul său ardea de dorinţa ă arate ce poate. Multă 
vreme mama lui l-a împiedicat să plece, ca să nu-1 piardă in acele locuri 
aşa de primejdioase. Pină ee mm zimbru se arătă lingă sat ; tineretul se repede 
pe urmele lui. Dragoş il socoate ca un semn prevestitor de bine şi-şi alege 
trei sute de tineri înarmaţi, obişnuiţi să sufere cu bărbăţie orice trudă. 
Pornesc pe urn. ! zimbrului in adincimile munţilor şi urmele lui ii duc 
la un pil iu necunoscut pină atunci. Sporind u găsească un semn, ei merg 
de-a lungul riului, oriunde-i duce albia lui. Iar căţeaua Molda ii ajută 
cu mirosul ei, căci, oriumb -ar ascunde zimbrul, fie in locuri strimte intre 
ştirici, ca ă scape, lăsind pc gonaşi să treacă înainte, ca, gidilată in nări 
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de mirosul animalului, latră, aduuiud cu glasul oi, ca la un clopot, po 
soldaţii risipiţi, pi iui ce şi trimbiţu dădea de ştire despre animalul ascuns, 
îndată tinerii se reped intr-acolo, dar zimbrul, văzindu-se descoperit de 
neobosiţii lui urmăritori, işi face loc cu putere printre gonaci şi ei incep 
iarăşi goana după «linsul. Do abia au trecut Munţii Carpaţi, şi de pe coama 
munţilor înalţi privesc spre pâraintul Moldovei viitoare (...). Privesc 
locurile şi apoi pornesc mai departe de-a lungul riului şi acum, ieşind 
din ceaţa munţilor, dau de câmpiile curate. Aici, deodată, căţeaua latră cu 
glasul ei obişnuit şi toţi împreună se reped la sunetul cunoscut. Pe stingă 
riului x.- află o pădurice foai . mr-iiijui..i.i de jur împrejur do şan¬ 

ţuri, acolo zimbrul obosit şi fără puteri după atitea trude se odihnea liniştit, 
dar nările căţelei agere nu-1 pierdură nici aici. Acolo tinerimea dornică «le 
pradă il înconjură, ca şi cum tunurile dese ar fi fost îndreptate asupra lui. 
Animalul simte din instinct că i-a venit ultima clipă a vieţii şi nu iese din 
desiş in cirap. Atunci tineretul năvăleşte asupra lui cu unelte de fier. unii cu 
topoare ungureşti, alţii cu lăncii (...) şi acolo ucid zimbrul. — O ! tineri — 
strigă Dragoş - , aici e pat ria noastră, nu mai e nevoie să ne sfătuim, eu 
nu mă mai întorc înapoi «le aici. Voi restabili locuinţele strămoşilor noştri. 
Chiar acum jur că o voi face şi trimit de veste acasă. Iar care dintre voi 
glndeşte altfel il trimit îndată înapoi. Toţi strigară : — îţi jurăm că şi noi 
vom locui aci cu tine pe veci! Capul zimbrului il aşezară pe un stilp ca 
un semn aducător de bine şi Boureni a fost intiiul sat după această ispravă, 
căci zimbrul se numeşte pe moldoveneşte bour. Da aici şi ţara are «lrept 
pecetie un cap de zimbru (...). Căţeaua, obosită sau rănită iu desiş de 
c&tro fiara slăbită de puteri, după utila muncă aleargă încălzită la apă, 
dar, după ce bău, crăpă acolo istovită. Dindu-se acestui riu pe vecie numele 
de Moldova, de la Molda ( ...)” ». 

Dintre miturile etnogonice parţiale alo poporului român, cel mai 
conservat si mai discutat in clementele lui este cel al Moldovei. 

Romulus Vuia consitlerăc.i „intre tradiţiile istorice [ale românilor] 
cea mai importantă este aceea a descălecatului lui Dragoş Vodă (...) in legă¬ 
tură cu întemeierea principatului moldovenesc şi originea capului de bour 
din stema acestei ţări”. 

De.şi face distincţia intre aş a-zis a colonizare a Moldovei «le „colo¬ 
nişti români veniţi «lin Maramureş, care [după dinsul] «‘ste un fapt istoric 
.şi legenda descălecatului lui Dragoş Vodă” - 1 . nu caulă corespondenţe 
intre adevărul istoric şi legendă. Discută variantele cunoscute ale legendei. 
Consideră că nu este vorba numai de o legendă heraldică , ci de „un arbore 
de legende ale cărui rădăcini ne duc «leparte in pămintul diferitelor popoare 
europene şi orientale. Ideea fundamentală a tuturor acestor legende este 
că eroul urmărind un animal misterios («le obicei cerb) este condus pe locuri 
necunoscute*- 2= . Enumeră câteva legende cu cerbul la indieni, germani, 
tirolezi, japonez! ote. Sub figura cerbului se ascunde, după dinsul, un «le- 
mon. în difuziunea legendei intervine un „fenomen de sincretism'’. 

în concluzie, afirmă că „leagănul legendei lui Dragoş Vodă** pare a 
fi fost in India. Si i se pare firesc ca legenda românească a intemeierii 
Moldovei să fie de provenienţă indo-europeană. însă caracterul naţional 
al legendei româneşti este relevat de „vinatul de bouri” **. 

Legendei mitice a intemeierii principatului Moldovei i se dă o altă 
interpretare «le către Mireea Eliade u . „Principatul Moldovei este legat, 
in conştiinţa istoriografioă a cronicarilor şl a cititorilor lor, «le un eveni¬ 
ment legendar: vinătoarca zimbrului (bourului) ele către un român din 
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Maramureş, Dragoş, devenit apoi primul voevod ul Moldovei”. Mireea 
Kliudc susţine că uu-i ..incumbă sarcina să degaje realităţile istorice camu¬ 
flate sau transfigurate in această legendă. Originile şi începuturile statului 
Moldovei constituie o problemă de istorie medievală a românilor si nu am 
nici competenţa, nici intenţia s-o abordez. Cercetarea ; ...) jlui] se situea¬ 
ză pe un plan cu totul diferit : nu eventuala istoricitate a unei vinători 
de zimbri interesează, ei exact contrariul: mitologia subiacentă in legemta 
elaborată in jurul unui asemenea ere nimeni" în alţi termeni, e vorba 
de un mit etnogonic referitor la principatul românesc al Moldovei. 

Legenda lui Dragoş şi a vinâtorii «le boi sălbatici „face parte dintr-un 
univers de structură simbolică ”, pe care işi propune să-l exploreze si săi 
„descifreze semnificaţiile (...), sesizind sistemul de valori spirituale sau 
de mituri şi l«»geu«le asemănătoare” sa . 

După prezentarea a şase surse etnografice ale legendei Iul Dragoş, 
M. Elifulc constată „un pntces, conştient sau inconştient, de dr-mitizare a 
legendei la cronicarul Grigorc Ureche, prinţr-un efort de a raţionaliza 
o tradiţie legendară şi de-a o face totodată mai ‘istorică’ şi mai ‘natu¬ 
rală’ ”* 7 , urmat mai apoideaeda al lui K. Vuia. Vinătoarca rituală in urmă¬ 
rirea unui bour a dus la fundamentarea statului moldovenesc. 

în vinătoarca rituală interesează „funcţiunea de călăuză asumată 
de un animal, intilnit la vinătoare sau '-are-şi face apariţia iu alte circum¬ 
stanţe** ** : o căprioară, un urs, un lu : » etc. 

Trece in revistă miturile «le origine ale „ poporului ilalic constituit 
in Irri grupe etnice iud*penitente, urmiml [fiecare] un animul care le-a 
servit de ghid (...), un animal consacrat unui zeu [_sau] (...) reprezen¬ 
tantul său. sau epifania sa. în două cazuri poporul care >-a constituit in 
urma unei asemenea migraţiuni a luat numele animalului ghid t...) 
Pier «finii (de la pasărea picus), Hi rpinii (de la lup). Halii (de Ia Yitalia, 
derivat «lin viţel)" etc. Dar şi „uciderea unui animal sălbatic sau domestic 
poale fi pusă iu raport cu naşterea unui popor" M , „începutul unei noi 
realităţi istorice : cetate, naţiune, stat, imperiu" 

Combate explicaţia lui R. Vuia, «lupă care legenda română este o 
variantă a unei teme internaţionale de origine indiană ajunsă prin influenţa 
maghiară, susţinind că mitul fundării Moldovei si deci al originii româneşti 
a moldovenilor se apropie mai mult de miturile italice şi ale lumii hclc- 
nistice 31 . 

„Tema rină/orii rituale a boului sălbatic este cu siguranţă autohtonă. 
I^i daci acest animal se bucura «le prestigiu religios. Figura pe un scut 
găsit la Piatra Roşie şi o inscripţie conservată in Antologia Palatina, rela- 
lind că Traian a consacrat zeului Casios. aproape «le Antiohfa. un corn 
de bour îmbrăcat in aur. luat din tezaurele dace** etc. 

Discută cele două tradiţii culturale europene: tradiţia celtică a cer¬ 
bului de origine nord-eur asiatică şi tradiţia mediteraneană a taurului. 

Aceste două tradiţii culturale se influenţează reciproc in Europa. „în 
Irlanda şi Liguiin zeul este reprezentat intre un cerb si un taur (...). în 
Irlanda , (...) cerbul « . ic numit bou sălbatic şi căprioara iacă sălbatică 
(...•)”“• 

Măştile de cervidu- şi taurine „sin: atestate in Europa, susţine 
Mireea Eliade, după Lcopold Schmidt, din con mai înaltă antichitate şi 
piuă in vremurile moderne”. Măştii, de coivideo nu un caracter funerar, 
solar, de ghid la europeni. Tradiţia lor este indo-europeană. 
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Pentru Mircea Elindo „imaginea folclorică a divinităţii Pftmlntulul 
incarnează autohtoni»". Legenda lui Dragos a fast creata in ..România 
orientală ” şi in paralelele ei italice, celtice, mediteraneene şi orientale fie 
relevă arhaismul ei S3 . 

Acest mit etnogonic al unui animal-ghul (nu nl unei veritabile vină- 
torh in formarea unui popor scoate în evidenţă „substratul truco-cime- 
rian nl faciesului cultural specific” al tracilor nord-dunăreni faţă do tracii 
sud-dunăreni. 

bi miturile ctnogonice consemnate de folclorul român li se adaugă, 
îndeosebi in secolul al XlX-lea, citeva mituri ctnogonice literaturizate, 
in fond „ecourile unei literaturi de ev mediu intîrziat”. Acestea au urmă¬ 
rit să polarizeze energiile creatoare ale poporului român jwntru a sprijini 
literatura modernă pe folclor, „in lipsa unei lungi tradiţii culte”. S au 
constituit astfel citeva noi mituri care au intărit tradi/ia autohtonă a etno- 
goniei române. Printre acestea Kint şi miturile celor trei mari provincii is¬ 
torice Transilvania, Muntenia şi Moldova, tustrele surori. Miturile ţinutu¬ 
rilor istorice se sprijină pe substratul folcloric tic superstiţii şi datini etno- 
istorice; au fost literaturizate şi transpuse grafic si plastic îu secolele al 
XlX-lea şi al XX-lea. 

Referitor la Muntenia. Mirot» Cost in relatează două legende, una 
mitică intonată, şi alta istorică milisatd. 

După prima legendă, partea tle sud a Dacnromaniei după părăsirea 
ei de către administraţia şi armar romană a căpătat treptat numele de 
Valahia. Legenda mitică comentată de cronicarul Miron Costin atribuia 
Ţării Româneşti iutii numele Flahia (ulterior Ylahia), după numele 
comandantului roman Flaccus : „sint unii care trag acest nume vlah dc la 
barmanul roman Flaccus (...), din aceste versuri ale lui Ovidius către 
unul dintre prietenii săi, anume Graecinus, scrise de la Cetatea Albă la 
Roma : « Prefuit bis, Graecine, locis modo Flaccus; et illo Ripa ferox Istri 
fiub duce tuta fuit (...)•. Dar acestea sint poveşti, căci Flaccus acela a 
apărat numai provincia romană Mysia şi malurile Dunării dc tătari, insă 
nu a întemeiat nici o colonie, cum a făcut împăratul Traian” M . 

A doua legendă, referitoare la Întemeierea statului muntenesc, nu 
este atit de complicată iu semnificaţii şi nici atit de discutată ca aceea a 
Moldovei.Să-i urmărim depănnreapovestirii ci tot după Miron Costin, in caro 
tema priucip.ilă este explicaţia prezenţei corbului pe jiecetea mu menească 
„Un principe al Transilvaniei (...) trecind odată prin păraint urile principa¬ 
tului său in Ţara Oltului, acolo unde bieţii romani se retrăsesoră in faţa 
tătarilor, a văzut o femeie frumoasă şi a luat-o la dinsul. Iar cind femeia 
i-a spus că este îngreunată dc dinsul, i-a dat inelul lui, spunindu-i : dacă 
se va naşte un băiat, să vio cu copilul la dinsul şi să aducă inelul iu semn de 
credinţă. Xâscind deci femeia un băiat, a povestit lucrul fratelui ci; luiud 
deci fratele pe sora lui şi pa copil, au pornit către principe după făgăduială 
şi odihnindu-se de oboseala drumului intr-o dumbravă, mama a dat inelul 
copilului caro pling‘a, ca sâ-i as timp ere pi insul. Jucinda-se copilul cn 
inelul, un corb flăinlnd, părindu-i că ceea c * străluceşte iu mina copilului 
este de mincarc, a zburat şi smulgindu-i inelul l-a înghiţit. şi deoarece ine¬ 
lul mare i se oprise in git, fitetea pe copie cu burta umflată. Văzind fratele 
acelei foniei ci pierduse semnul de credinţă al surorii sale, se strecură cu 
inderaina.ro s ^b corb şi-l lovi cu o săgeată. A căzut corbul rănit, iar el 
pipăind simţi inelul in gitul lui. A dus şi corbul cu inel şi pe copil cu sora 
lui la princip *. Mult s-a mirat principale şi spintccind corbul a recunoscut 
propriul său inel şi îndată a dat privilegiu acelui băiat să fio caida, adică 
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voivod peste acel ţinut, şi cind s-a făcut mare, el cei dinţii a ieşit cu acel 
popor din munţi la domnie (...). Şi ca stemă îndată a început să folosească 
corbul, şi l-au urmat şi ceilalţi domni ai lor plnă astăzi. Lucru «le mirare că 
acel popor, «Ieşi se trage din aceeaşi vifd ca moldovenii , este insă un popor 
negru. De accca şi turcii văzind aceasta ii numesc caravlalii, adică vlahi 
negri, căci şi acel domn dimii (...) [circ] a pornit din principatul Transil¬ 
vaniei se numea Negrul Vodă (căci pe limba noastră se zice n«*gru. iar 
pe latineşte nigrum ). Ar fi insă o concluzie greşită «Iacă am spune că acel 
«bnnn dimii al lor l-au numit negru din ao. Mslâ pricină, «Ieşi poate si «*1 
Li fire a fost negru, «Iar ce legătură este cu faptul că tot poporul său ar fi 
negrut”. Şi continuă că sint negricioşi pentru că „părul lor este foarte 
negru”. Miron Costin socoate că pricina <• te aceasta, „că toată ţara, «Ic la 
uu capăt la altul, toat ă este aşezată spre miazăzi, intre munţi şi Dunăre (...) 
munţii şi insuşi pămintul ţării privesc spre miazăzi şi oriunde se Îndreaptă 
omul, il loveşte soarele iu faţă si căldura o-te cu mult mai mare docil 
aici in ţara noastră”. 

în privinţa acestui mit istoriat Miron Costin adoptă, la vremea lui, 
o explicaţie antropologică referitoare la denumirea lui Negru Vodă si a 
vlahilor negri, părul negru (cum zice poezia populară, „mufităci«iani 
lui, / pana corbului, / ochişorii lui, / mura cimpului, / feţişoara lui, / spuma 
laptelui”), ochii negri, nu carnaţia neagră. 

în capitolul Anlropogonia am urmărit, printre alte ipot«*ze antropo- 
gonioe referitoare la poporul român, şi pe aceea a mitului omulni negru şi 
al aşa-zisoi negritudini a lui, care este aparentă şi interpretată hiper)>olic. 

La acesta mituri otnogonion consemnate de legendele istorice încep 
să se adauge in secolul al XlX-lea citeva mituri ctnogonice literaturizate, 
în fond, ecourile unei literaturi do ev mediu revificat «le scriitori români. 


Păcurari doinind, dc Pleu 
Pil rut. după Octuvlan 
O. Ghtbu. 
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V. XOMOGOMA 


I. Legitatea mitică. Prinnon egemm proot complex 

dc* generare a legităţii mitice. Iar prin legitate* mitică - justificarea unei 
ordini universale, care se reflectă in orice creaţie cosmică, in orice activi¬ 
tate supranaturală a unor făpturi divine, iu orice explicaţie mitologică 1 . 

în nomogonie voinţa divină primată şi secunuaift este aceea care 
statuează orice legilaU mitică , indiferent de obiectul, natura şi justificarea 
ei. La baza noniogoniei se află principiile nomotetice divine incluse in 
substanţa mitului şi in modelele practicii ritului. Mitul stabileşte norme de 
comportare mitică, iar ritul stabileşte cadrele şi tehnica aplicabilităţii 
acestor norme atlt pentru actul ritual, cit si pentru actanţi; exemplu 
„contractul lui A dam”. 

Revenind asupra noniogoniei, putem susţine că ea reglementează, 
viaţa cosmică şi viaţa umană. Această reglementare poate fi divină şi 
umană. Reglementarea divină emană din însuşi actul creaţiei, iar aceea 
umană din exerciţiul descoperirii cosmosului >i a rinduielilor lui de către om. 



Contraclu! Iul A dam. «lupi Val. Al. Goorffncu. 


în concepţia popoiului român despre untură, lume. cosmos intilnim 
permanent şi idee*.i dc lege suprajirească, adică lege divină, şi abia in al 
doilea rind ideoa de lege a Jirii , firea Concepută ca lege a pămintvlui , dar 
şi ca lege a rieţii umane. Iu lucrarea noastră do Etnologie juridică * tratind 


despre legile comunităţii etnice am afirmat că viaţa se sprijină pe „legea 
singetui , a credinţei străbune şi a muncii eclectice ”, care alcătuiau, iu 
limbajul colorat al oamenilor de la ţară, „ pravilele strămoşeşti in satele 
agro- pastorale”. 



lordanes ne relatează despre Deceneu. mare pontif al dacilor sub 
Burebista, că propovăduia legea ţării poporului dac, „trăind conform 
legilor naturii ”. Iar legile naturii, in vremea lui, se găseau incluse in codul 
numit „belagiues”, cod rămas necunoscut piuă in \Tcmea noastră. 

2. Generatorii de mituri şi rituri. Gcrontonomoteţii. — Legea supra¬ 
firească este voinţa zeilor concretizată in mituri şi rituri. Zeii sînt deci 
generatorii do mituri şi rituri. Reprezentanţii lor tx- pămint sint bătrînii 
înţelepţi şi buni , oare sint. dătători de legi şi datini. Intr-o etimologie daco¬ 
română neverificată, termenul de moş vine de la cel de mos (mos/moris), 
Oare vrea să iusemtie lege şi legiuitor din popor. între legea divină şi legea 
strămoşilor şi moşilor ca reprezentanţi pi* pămint ai divinităţii nu există 
discrepanţă sau antagonisme, ci consonanţe şi convergenţe. Bătrînii înţe¬ 
lepţi şi buni, care au alcătuit in trecut prima nomoteţie a lumii, ca geron- 
lonomoleţi exprimau legitatea mitică de ordine divină printr-o legitate mitică 
de ordine umană. Ei rinduiau lumea după rinduiala dinţii a cosmosului. 

Rinduiala mitică a lumii a fast surprinsă in unele din trăsăturile ei 
do Ovidiu Papadima J . Noi ne referim numai la acele trăsături care in 
enunţurile lor anticipează viziunea arhaică a acestei rlnduleli. 

Pentru Ovidiu Papadima ., rinduiala nu e o ordine aşezată şi păzită 
de oameni. Ea este o lege a firii, o ordine a ei, nesilită. Rinduiala are 
(...) un înţeles cosmic. Omul (.. •• nici n-o creează, nici n-o păzeşte, ci i 
se integrează Jiresc. El se simte de la sine in această ordine universală, 
fiindcă simte că ia parte in fiecare clipă la viaţa întregii firi (...) prin 
ascultarea aceloraşi legi (...)” 4 . în ideea de rinduiala sint cuprinse: 
ierarhia , munca şi echilibrul. „Ierarhia e întemeiată pe înoredinţare (.. 
Toate soiurile do făpturi ale lumii sint date in veghea cite unui sfint” 4 : 
peştii, reptilele, păsările, vitele, plantele etc. Fiecare soi îşi are drept, 
călăuză, exemplu de muncă si c i judecător imanent cite un sfint, care in 
basmele mitice este numit împăral: împăratul peştilor , iîmpăratul şerpilor , 
împăratul păsărilor etc. Toate făpturile lumii muncesc pentru ele insele, 
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numai omul pentru întreaga fire, ceea co tmcamnâ „că toate făpturile 
fulare «le pu urma [oinu)lui’ 1 •. Iar echilibrul înseamnă „a ţine semna de 
rosturile firii”, „a le cere voie Pil li* infăptuieşti citul ele ţi se impotriveae”. 
Prin aceasta noi înţelegem integrarea omenii ii in slruduiu cosmosului, 
paralel cu integrarea eo nii mulul in structura omului. 

în aceste Madii do enunţare a problemei am ajuns lu izvoarele umane 
ale nomogoniei mitice , la ceea ce am numit ceva mai înainte legilaUn mitică 
a ord inii umane. 

Din interpretarea rîmluieHi firii universale sau a cosmosului putem 
deci lamuri conceptul dc justiţie imanentă <lc ordin cosmic la români şi impli¬ 
caţiile ci mitologumenice. înţelegerea rosturilor nomogonice se schimbă 
o dată eu interpretarea „feţei omeneşti a firii”. Ovidiu Pa pa «lima se referă 
la „familiaritatea plinâ de dragaste a ţăranului (român) faţa de vitele 
ale" 7 , faţă de plante, de stihii (vintul, apa şi focul), de pămUii , «le astre 
(îndeosebi soarele şi luna), dar şi dojenirea, îndemnarea şi rugăminţile 
faţă de elementele naturii. 

în mitologie omul insă poate constringe unele activităţi cosmico şi 
prin magie, fie printr-o magic simpatetică , fie printr-una apotropaică sau 
fi«* printr-una etico-juridică. Constringerea lui etico-juridică implică iu- 
treaga lume intr-un scenariu magico-juridic. Jar drama constrângerii 
coboară ideea de drept si dreptate «lin cosmos pe pămi nt, in viaţa de texite 
zilele a familiei şi comunităţii etnice. 

Dacă aceasta este situaţie generală pe plan antropologic, pe plan 
etnologic Romogonia capătă alto valenţe ideatic-mitice. 

:i. Lrgen ţârii si ..iti> vnlncliiciim”. — fn cazul românilor, legea 
Jirii. unii precis legea pâmintului sau legea ţării devine suportul mitologic 
al citaţiilor dintre membrii aceleiaşi comunităţi etnice, promovate de sis¬ 
temul de cutume , datini şi tradiţii juridic , cu riturile juridice corespunză¬ 
toare. stabilite de hătrinii satelor , numită iu ţară şi obiceiul pâmintului. 
în enclavele româneşti din statele vecine sau apropiate legea valahă • 
a fost, cu uncie excepţii, luată iu consideraţie ca o lege sjînlă a româ¬ 
nilor înstrăinaţi in grup»* etnico. Aceeaşi situaţie etico-juridică o constatăm 
si la celelalte ramuri ale poporului român, îndeosebi la macedoromâni. 

Istoricul vechiului drept, românesc. Valentin Al. Georgescu in citeva 
«lin lucrările lui abordează tema jurisdicţiei medievale a poporului român, 
dintre caro menţionăm trei 9 . în aceste trei lucrări este preocupat «le 
cutumele preexistente formării statului feudal, aşa cum reies acestea din 
„practica populară” a comunităţilor agrare şi pastorale. Ce condiţii eco¬ 
nomice reflectau ele? Şi dacă reflectau stratificări socialef Cum s-a făcut 
trecerea de la cutumele gentilice la cutumele teritorialei Studiind sistemul 
«le drept român presta tal (ius valachicum) constată că acest sistem pre¬ 
zintă un caracter general pentru întreaga comunitate română şi un carac¬ 
ter iestrins pentru comunitatea română «lin Transilvania şi extrateritoriilo 
in care se găsesc enclava te grupe etnice române. 

Statul feudal rec**pt««ază cutuma pentru a o adapta intereselor lui. 
Dar statul feudal om. uză după mo«l«hil arhaic preexistent „alte cutume, 
cu raţiuni evident de ordin cultural şi ideologic. După a cest model arhaic, 
cutuma este dreptul po curo ocloUten U secretă in nxod normal, dreptul 
principal, avi nd prin el iu.-uşi şi origiuarmeutc forţa obligatorie. Şi aceasta 
in virtutea unei mistici a von ce *de vechi şi totdtodată aciuat, a tradiţiei 
şi a 1 gât urii cu cultul morţilor, al strămoşilor. Un drept opus noutăţii, 
caic îămiixc, in general, suspect şi chiar sacrilegiu” l0 . 


Tr««cerea <h« la cutuma arhaică la cutuma subordonată dreptului «le 
stat „so face prin substituire, confiscare şi control selectiv cu ajutorul cen¬ 
zurii" u . „Voievodul-domn substituie (...) cutuma dreptului lui princiar 
autocrat, şi «lreptulul divin. Boierii cu ajutorul domnului confiscă in favoa¬ 
rea lor funcţiunea «le jurător. conjuiător si hotarnic” ,a . Iar „controlul 
cutumei (arhaic**) s<* făcea prin cenzură iii conformitate cu redaJides 
(enunţată «le Tertullinn) şi reda ratio ide Constantin) (...) punind sub 
tutelă cutuma originară si independentă dc legea scrisă' 1 . Dar si biserica, la 

ritului «*1 „confisca in avantajul ei dreptul «!*■ cenzură 1 comunităţii in 
virtutea propriilor ei cutume. Imaturitarea dreptului scris şi avantajele 
unei cutume rău cenzurate si aprob te <1 dat. fără a recurge la Gulumia- 
rele sigur** si obligatorii, an dus la o lung;» perioadă de mistică a cutumei 
vechi'' ,a . Ceva mai inul!. „ C uium iar ele transformau peste tot cutuma suptă 
şi mobilă in text legislativ, uprofundiml altfel lichidarea cutumei” 14 . 
Aşa se explică cum pravila roinano-bizantină codifică cutuma „Intr-un 
spirit de sinteză a sistemelor «le pluralism juridic in vigoare” 15 in pe¬ 
rioada feudală. 

Pentru noi sistemul de cutume juridice arhaice alcătuieşte ceea ce 
s-a numit incă <1«* la începutul erei noastre legea ţării şi mai tirziu obi¬ 
ceiul pământului. 

Po bună dreptate istoricii vechiului drept românesc susţin că ter- 
incnul lege e mai vechi «lecit cel de obicei, câ el atestă originea latină a 
limbii româuc şi confirmă „continuitatea dreptului autohtonilor" in 
perioada migraţiei popoarelor. Legea ţării anticipează ca formulă juridică 
<l«* «Irept sătesc obiceiul pâmintului, si c*«va mai mult, c mal plină do sem¬ 
nificaţie juridică chiar in concepţia sătească. 

Legea ţării câte un sistem juridic comunitar sătesc caro include rfn- 
duidile juridice ale tuturor activităţilor principale legate «io proprietatea 
funciară, «lc muncă, «le ideea de drept şi dreptate sociali. în ea sint 
incluse legea pdmintului (ogoarelor, plaiurilor, păşunilor, drumurilor de 
acces, a satului, a părţilor «le moşi** liberă [moşneuească, răzeşeaxcă şi 
iwme.şcască «le sorginte româuă]i; legea mumii (ogrure, pastoral*, la 
pădure, pe ape); muncii libere şi aserrit' (v.n a robilor), legea ierarhiei 
prin muncă; legea familiei , hgea ospitalităţii ; legea drepturilor şi a îndato¬ 
ririlor fiecărui membru al comunităţii săteşti (libere siu aservite); legea 
omeniei etc. 

Legea ţării pentru grupele etnice româneşti endavate in comuni¬ 
tăţi etnice străine se transformă iu legea românilor, denumiţi in perioada 
feudală valahi. E d«« menţionat că numai po teritoriul principatelor române 
libere, Valah ia şi Moldova, legea ţârii este reduplicată nominal ca obiceiul 
pâmintului, *» expresie hibridă lingvistic insă intrată prin cancelarul*- 
(domneşti, boiereşti şi mănăstireşti) in limbajul curent. Nicăieri, in sta¬ 
tele vecine slave, «ru mici enclave române, nu se spune obiceiul pâmintului 
pentru sistemul «I«* obiceiuri juridice, ci numai ius valachicum , conceput 
Ci» un drept al celor toleraţi intr-o comunitate et nică străină. 

Faptul acesta ne face să considerăm legea ţârii c i un sistem dc drept 
teritorializal, anterior cuceririi Daciei şi transformării ei in provincie 
romană, sistem «le drept sătesc car,* dăinuia paralel cu sistemul «le drept 
roman. Iar, după părăsirea milita:;! şi a organelor administrative romane 
din Dada, supravieţuieşt** iu jwnoada migraţiei popoarelor, constituind 
baza juridic;*» in procesul de formare a statelor române, Transilvania, 
Valahia şi Moldova, depăşind in perioada influenţei dreptului bizantin 


cliisir receptarea parţialii :i lui in pravile, codice şi Îndreptări ale legilor. 
Şi ceea cc este mai semnificativ, se menţine in conştiinţa sătească a roină- 
nilor şi în perioada modern:!, iar unele rinduieli ale legii ţării k-uu respec¬ 
tat pirul in pragul secolului al XX-len. 

In aceasta peispcc tivii istoristă, legea ţării la românia emanat din 
atmosfera miticii degajat:! de acti citai ea protojurldică a stră moşilor pi moşi¬ 
lor spiţelor tic neam ai primelor comunităţi etnice. în fond, legea ţării rate 
legea strămoşilor şi moşilor sanctificaţi de comunitate. în mentalitatea, 
tradiţia şi opinia protoistorie^ a autohtonilor, strămoşii şi moşii erau dătă¬ 
tori de legi si datini. Mihai Eminescu a intuit substanţa tiomoyoniei mitice 
in întreaga ei semnificaţie, citul a exprimat plastic această idee. Această 
idee forţă domină in prezent cercetările de istorie a dreptului, de etnoistorie 
şi etnologie juridică. 

Jiisii|iuhilituten totemică şi talmudică. tu ansamblul ei palcoetno- 
grafi;: juridică scoate in evidenţă activităţile etico-juridice de ordin 
mitic si ritual proprii comunităţilor socialt de grup n* trins, cate încep să 
se profileze etnic, iar etnografia juridică mai citează activităţile juridico 
statuate in comunităţile etnice constituite ca atare. în primul caz este 
vorba do juttifiabilitatea totemică şi labuistică a gintei, clanului şi tribu¬ 
lui, iar in al doilea caz de j t ist ifiabilitate a reglementată obişnuiclnic de co¬ 
munitatea etnică liberă. în aceste reglementări intră amenajările locurilor 
pentru desfăşurarea judecăţii de către grupe sociale nedefinite etnic; 
des]uşurarea judecăţilor comunitar-săteşti: in vatra satului, pragul incin¬ 
tei sacro (al arborelui sacru, stilpului cerului, templului daco-roman si in 
cele din urmă al bazilicii) sau la hotarele teritoriului comunitar, la moşia 
satului. I)e asemenea, intră Jormele judecăţii comunitare de tip etnic 
(pe cete de obşte, de virată, sex si vrednicie): ceata de bAtriui, ceata de 
uameni maturi, ceata «le ficiori: tehnica juridică : judecata ca rit de treeere y 
ca rit aputrupaic, ca rit expiator iu. 

Toate aerate forme de judecată trebuiau să se desfăşoare intr-un 
timp consacrat, indiferent «ie no mărul părţilor implicate in proces, ineepind 
la răsăritul soarelui si ternii ni od la apusul soarelui. Ritualul judecăţii 
reclama starea de puritate corporală (sexuală) şi spirituală 'prin ajunare). 

Puleoetnografia şi etnografia juridică se referă si la instrumentarul 
judecăţii rituale: răbojuri, semne de judecată (tuuignti» jk* cel judecat, 
pe locuinţa lui), ca si metodele şi pmeticile de pedeapsă gradată comu¬ 
nitar etnice, după virstâ. »e\, runeţiutie şi circumstanţe agravante sau 
atenuante: mustrare; expunere ta stllpol infamiei au stupul justiţiar, 
perindelele, bătaia, lapidarea şi ordalia. Majoritatea le-am descris in lucra¬ 
rea tJOJistril de etnologie juridică. 

5. Ordalia. — Aşa cum am menţionat mai sus, ordalia era conside¬ 
rata o j niirată divină. Există două feluri de judecată divină, una execu- 
tata direct de divinitate şi alta indirect, prin intermediul oamenilor. Ultima. 
i “'[" orduli;: propriu zisă. Cel condamnat la ordalie, clacă era nevinovat 
scapa printr o ..miniine**. fiind Mipu- unei singure i robe : piobft focului, a 
apei, a fiarelor sălbatice, n pămiiitului ete. 

I..: romani nrdaliu nu a loM un produs de import medieval, ei o creft- 
ţie juridică sătească autohtonă, eu rădăcini in dreptul roman .şi implicit 
cel indo-european. 

Perindelele «ini un fel de nişe exterioare in stingă aburului, la bise¬ 
ricile vechi iu lemn, din zona i'fişărilor, in care cei găsiţi vinovaţi cr.u» 


puşi in butuci şl expuşi oprobriului public. Ordalia ani descris-o in studiul 
consacrat coloanei cerului. In ordalia pastorală sau pedeapsa pădurii 
cel vinovat era legat de un copac in inima pădurii şi lăsat acolo 24 sau 
4H de ore, in care timp «Iacă nu era vătămat de intemperii sau vm» fiară 
sălbatică era considerat nevinovat. Recent Petru l’araman susţine că 
purtatul brazdei iu cap pentru determinarea hotărniciilor de moşii 
săteşti «au de proprietăţi săteşti iniţial nu era însoţit de jurămint, deci 
era o ordalie. Cei ce purtau brazda iu cap se temeau de pedeapsa 
Pămlntului Mumă ,0 . 

în feudalism rolul nomogonic in cultura română il preia confesiunea 
oficială «le stat. Ea instituie scaune de judecată itinerantă in unele zone ale 
ţării şi cruci de jurămint public ale căpeteniilor cetăţii. 

în Ţara Românească, pe lingă unele ape de munte „erau st!ne stătă¬ 
toare pi st inc schimbătoare , si sate ce se ascundeau iu văile păzite ee tiu se 
vedeau (...) care aveau o bisericuţă «le lemn (...) şi un scaun de jude¬ 
cată (...). Pedeapsa hoţului ştia s&odea păgubaşul; pedeapsa ucigaşului 
o săvirşcnu rudele mortului" ,7 . 

O cruce dc jurămint publică a fost ridicată in centrul oraşului Câmpu¬ 
lung-Muscel in anul 1790 (datina juridică era insă mai veche), pe care erau 
scrise drepturile orăşenilor. .Judeţul nou ales al oraşului repeta in public, 
Iu faţa orăşenilor, jnrămintul «lepus in biserică. După el jurau şi cei 12 pir- 
gari, reprezentanţii aleşi ai categoriilor de orăşeni, că le vor apăra 
interesele 1 *. 

Xomogonia este relevată şi «le pal«*ofolclorul si folclorul juridic care 
studiază sistemul de cutume, datini, uzanţe şi tradiţii juridice ce alcătuiesc 
substanţa dreptului sătesc. Aceste forme de folclor juridic sint partea 
nescrisă, orală a dreptului fără doctrină şi a jurisprudenţeifără legislaţie, 
care se referă la inovaţiile, invenţiile şi statutările principiilor de cugetare , 
juriaică şi a regulilor de ritualizar* a judecăţii. 

Iconografia juridică este un concept creat «le Anthonv Melnlkas 1 *, 
prin care înţelege studiul dreptului civil medieval aşa cum acesta se re¬ 
flectă in iconografia canonică a corpusurilor de miniaturi in manuscrisele 
italiene, dintre care unele ilustrează compilările dreptului civil al lui Jus- 
tinian. Pentru noi, conceptul şi iconografia juridică pot fi extinse şi in 
domeniul monografici artistice, in sensul ilustrării plastice sau literare a 
mitogenezei juridice la popoarele cu o bogată experienţă juridică. în cazul 
nostru, in sensul ilustrării plastice sau literar*- a mitogenezei etico-juridice 
a cetelor dc strămoşi şi moşi dătători dc legi pi datini, reprezintă o încercare 
de semiotică mitică. 

în această parte a nomogohiei intră variatele interpretări icono¬ 
grafice ale relaţiilor juridice intre cosmos şi om, intre creaţie şi creaturi, 
sub forma datinilor şi tradiţiilor juridice care se găsesc incluse in mituri, 
legende mitice, lmsme şi paremiologic juridică, precum şi variatele inter¬ 
pretări nomogr.ifice ale acestor relaţii reprezentate artistic în plastica 
populară si literatura populară. 

De altfel, mitogeneza etico-juridlcft s-a reflectat piuă in evul mediu 
timpuriu in gemntocraţia şi gerontolatria comunităţilor etnice săteşti. 
Aceasta pentru că starea juridică a gerontocraţiei s-a desfăşurat, o vreme 
îndelungată, iu respectul faţă «le înţelepciunea bătrânilor („cine nu are 
hătrlni să şi-i cumpere”, spune un proverb) şi faţă «le sanctitatea prezum¬ 
tivă a bitrînilor (strămoşii şi moşii sint sfinţii spiţelor de neam ale satelor). 
Ambele stări mitice generează gerontonomia, al doilea aspect primar şi 
faţetă a nomogoniei. 


In concepţia mitologicii u românilor, ceea. ee numim lege naturală 
este rezultatul creaţiei cosmosului, iar ceea ce numim legea ţării est© 
rezultatul gerontonomiei. Legea naturală e sacră prin rînduinla ei conform 
Întregului cosmos, iar legea ţârii est© sacrii prin rinduiala întregii vieţi 
etnice pe pămint. 

Oamenii nu se nasc sfinţi, ci devin sfinţi printr-o riaţă creatoare fi 
bună (oameni bătrini şi buni». Trăind in acord cu „legile naturii”, ei intro¬ 
duc in aceste legi ale naturii înseşi „legile pămintului” locuit de ei, create 
pentru spiţa umană de-a lungul nenumăratelor generaţii de oameni. 

Conform gerontonomiei. există două stări de sanctitate: una in 
riaţă. inerentă bâtrfneţii si alta, după moarte, aferentă memoriei strămo¬ 
şilor si moşilor demni ai spiţei de neam. 

In riaţă , ceata oamenilor bălrini *i buni (homines veteres et boni) 
este dătătoare de norme şi moravuri. în alţi termeni, oamenii bătrini, 
căpetenii ale comunităţii slut nomoteţi mitici. 

Pentru a executa dreptul lor de a da legi si datini, ceata oamenilor 
bătrini şi buni se aduna iutii in centrul satului, sub coroana unui brad con¬ 
siderat arbore cosmic sau în junii coloanei cerului (un substitut al 
arborelui cosmic). 

Se a.y;au in horă (in cerc), sub trunchiul bradului sau al coroanei 
lui, între răsăritul si apusul soarelui, tndreptou datina sau dictau legea, in 
genul străvechilor nomoteţi indo europeni, elaborlnd astfel noi forme de 
comportament solicitate dc situaţiile juridice neprevăzute sau de judecarea 


neau şi erau cinstiţi cam in spiritul larilor fi penaţilor la majoritatea popoa¬ 
relor neolatine. 

Printre instituţiile juridice de ordin magico-mitologic trebuie sa 
menţionăm in prima lor fază do rimluială : cetele de virată, sex şi afini¬ 
tăţi de muncă (cetele de bătrini, cetele de oameni maturi, cetele de feciori 
şi cetele de copii — fiecare din aceste cete fiind dublate şi de cetele cores¬ 
punzătoare feminine). 

Fiecare ceată acţiona in comunitatea etnică conform statutului 
juridic atribuit prin delegaţie de hătrinii înţelepţi ai satului liber. Organi¬ 
zarea comunităţii săteşti era in piramidă : jos opinia sătească, apoi ceata 
feciorilor si a fecioarelor, ceata oamenilor in virată şi a femeilor in virată 
şi, In virful piramidei, ceata bătrinilor si bat l inelor, avind drept căpetenii 
ciţiva bătrini înţelepţi care conduceau după principiul fratroefafiei yeron- 
tice. Hotăririle, normele, legile şi datinile le stabileau in comun şi cel mai 
in virată le proclama ea atare ao . 

Activitatea bătrinilor satului sub raportul legislaţiei şi al jurisprudenţei 
a fost receptată in evul mediu In ţările române in pravile, codice şi îndrep¬ 
tări ale legilor, iar in străinătate pentru grupele etnice de români (numiţi 
adesea valahi), in decrete, rescnpte, edicte, ordonanţe si canoane. Aşa 
se face că piuă in plină epocă modernă activitate*.» nomotetilor bătrini 
ai satelor româneşti a fost respectată (de principi, boieri şi cler), ea una 
caro nu stinjenea puterea lor domeninlă. fie ca materială sau spirituală. 
Citcva aspecte ale sacralităţii legilor bătrineşti au supravieţuit carelicte 
etnografice si reminiscenţe folclorice de ordin juridic piuă in pragul 
secolului al XX-len. 


abaterilor ue la datini >i legi, civilul ceea ce am putea numi o jur imprudentă 
cutumiară de tip mitic. 

hupâ moarto, oamenii bătrini si buni, dătători de legi şi datini, 
intrau automat iu ritului sfinţilor spirituali ai neamului căruia ii aparţi- 
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VI. ntOTOCOMA 


1. Mitul LTeaţiei ueerotiec. Creaţia cosmosului s-a realizat fără 
o licărire de erotism. Far taţii au plămădit uon-erotic cosmosul din plictis, 
din joacă sui din dorinţa expresă de-a face ceva. Erotismul apare mai 
ales in antropogonie, ca o activitate demiurgică suplimentară a cosinogo- 
niei; deci drept o creaţie experimentală, ..deoarece primele creaturi - c are 
erau androgine nu ştiau ce este sexualitatea şi bineînţeles erotismul”. 
Separarea androginilor a fost ideea Xefărtatului, care urmărea pe această 
cale să corupă pe sexuaţi, Îndeosebi făpturile feminine, de altfel cele mai 
slabe de fin-. Fărtatul nu şi-a dat seama decît tir/iu de şiretenia Nefăr- 
tatului, după ee a acceptat sexuarea androginilor şi, ceva mâi mult. intr-un 
aet «le bravură sau de generozitate divină, a extins-o la toate făpturile 
create mai înainte. Ui speciile de animale şi chiar la plante. 

Erotismul ca activitate complementară a sexualităţii nu a apărut 
imediat după separarea sexelor. Iniţierea erotică aparţine tot Xefărtatului, 
care şi-a perfectat astfel opera corupţiei. Numai el a încărcat sexualitatea 
de plăceri urmate «1«* neplăceri, copulaţia, urmată de fecundaţie si naştere. 
Isir Fărtatul a ponderat sexualitatea şi implicit erotismul cu chinurile 
naşterii, eu maternitatea şi desprinderea copilului de grija mamei. în 
timpul sar. inii femeii, Ncfărtatul a făcut pe bărbat să caute plăcerile 
sexuah* in altă parte. Aşa au apărut corupţia, perversiunea, sadismul. 

l'eniru al feri complet pe om «le retusările necontenite ale Fărta- 
1 ulm, in lupta surdă împotriva acestuia Xefărtutul a creat «le unul sin- 
ţpir făpturi demonice «-are să întreţină vie sexualitatea, nmi ales umană. 
Printre demonii erotici creaţi d«- Ncfărtatul nu putem desconsidera pe 
incubi şi succubi. Primii, incuhii, sint demonii masculini al căror rost a 
fost să corupă j)«- fete, neveste şi văduve şi să le lase însărcinate, pentru a 
crea monştri antropodemonici. .Secunzii, succubii, sint demoni feminini 
rar«* urniăreau să corupă pe bărbaţii tineri şi iusuraţi pentru a procrea 
cu «linşii alb, scrie de monştri antropodemonici. în «iemoimlogia română 
xpivuliHi ? sint acoliţii demonici ai incubilur şi succubilor, care pregătesc 
«•mu* întortocheate ale corupţiei. Ae«»ste două categorii de făpturi antropo- 
demonice se recrutează adesea diutre vrăjitori si vrăjitoare. Ei foloseau 
magia neagra şi activau noaptea intre prima şi ultima olntarc a cocoşilor 
(la a»tătari ). Intilnind pe dnim de noapte victimele, le atrăgeau in tufi¬ 
şuri, sub şaluri sau in pustietăţi, unde işi împlineau poftele. Intrau in 
casei.- persoanelor vizate, tiptil, pe uşa sau fereastra deschisă sau pe horn, 
se strecurau in patul lor. le chinuiau psihoerotic şi apoi s«» retrăgeau la 
ultimele cin tai ale cocoşului. A doua zi cei chinuiţi de incubi şi succubi 
se cunoşteau după cearcăne, oboseală şi langurozitatc. împotriva incubQor 
•şi succubilor părinţii, soţii şi rudele victimelor recurgeau la descintece sau 
slujbe de dezlegare sau de desdemonire. 


Văzind succesele coruperii in rindurile oamenilor, Ncfărtatul a încer¬ 
cat să extindă erotismul şi in rimlul divinităţilor şi eroilor. A inccput cu 
incestul. I.azăr Săineanu se ocupă «le ciclul incestului in miturile antice şi 
in basmele mitice ale unor popoare succesoare *. Aşa se explică mitul inces¬ 
tului Soarelui faţă de Lună, sora lui, la care ne vom referi mai pe larg 
in altă parte a mitologiei. Do asemeni aşa se explică mitul incestului 
Iui Iorgovan cu sora lui : Fata sălbatică in babda cu acelaşi nume. După 
ce descoperă pe Fata sălbatică in sus pe Corna, fata ii strigă : „Iano Ior¬ 
govane, / frat«- frăţioare, / faci un păcat mare, / că şeii au nu şeii/ că-mi 
eşti mie frate şi eu ţi-s soră?” *. 

Extinderea treptată a erotismului do la majoritatea creaţiilor la 
divinităţi s-a transformat intr-un proces citai complex , care a antrenat 
forţele latente ale creaţiei cosmice. Apariţia erotismului şi dezvoltarea 
lui pe scara creaţiei cosmice au constituit o nouă mitogouie: erotogonia. 
Astfel, erotogonia devine o rc-creare a lumii întregi pe baza «lualismului 
antagonic sextiat, a luptei contrariilor psiho-fizice dintre sexe. 

Mitul creaţiei neerotice a f«>st dublat in mitologia ]>opulară de tip 
creştin de mitul biblic al creaţiei sexuute. Aşa se face că, sub influenţa 
creştinismului primitiv şi mai ales evoluat, mitul biblie al creaţiei a eli¬ 
minat treptat mitul creaţiei neerotice. 

2. Mitul scx«i«|onic şi cruţ ie. — Sexuarea androginilor a «lus deci 
nu numai la crearea plăcerilor trupeşti, ei şi la aceea a plăcerilor spirituale 
ale sexualităţii , adică a senzualismului. Erotogonia prezintă deci două 
faţete mitice: mitul sc.mgonic şi mitul erotcgonic. Conformmitului sexo- 
gonic, androginii au fost separaţi de Nefărtat. cu acceptarea tacită a 
Fărtatului. Separarea a urmărit dominarea părţilor separate, a unuia prin 
celălalt, şi a ambelor prin intervenţiile meşteşugite, poveţele si intrigile 
Xefărtatului. sau al«- făptuiilor lui antropodemonice. Tirziu in noaptea 
timpului Fărtatul si-a dat seama de uneltirile Xefărtatului. Conform mi¬ 
tului erotogonic, Fărtatul a ponderat, pe cit a fost posibil, plăcerile tru¬ 
peşti tot mai exagerat»* ale creat urilor dominate de Xefărtat, introdueind 
intre parteneri simpatia şi afecţiunea reciprocă, devotamentul şi abne¬ 
gaţia. Pentru a-şi Întări opera, Fărtatul a dat drumul in lume ifragostelor y 
făpturi mitice — feminine mai ales — cr«*ate anume in acest scop. 

Dragostele ponderau dorinţele trupeşti prin cel«- spirituale, pentru 
a lega pe oameni prin lirism şi conştiinţa respectului sexual reciproc. 

:t. Dragostele. — Conform liricii populare, Dragostele ies in calea 
„mindniţilor cu mîndruţele. «lrăgostiţiloi cu drăgostiţele”, şi-i fac să 
se placă, din priviri caline, «lin vorbe dulci, «lin gusturi potrivite. Dragos¬ 
tele fac pe parteneri să se «umpăncască după înfăţişare, după calităţile 
lor presupuse sau reale; dar ii fac- să se si întrebe mereu: „dragostea de 
undc-ncepe t /de la ochi, de la sprinccne, «le la buze subţirele, (...)” 
sau „dragostea «le un' se naşte i de la gitul cu mărgele, de la sini eu 
drăgănele (...)” sau „de la ochii două muri. de la boi şi d«- la nuri (...)”; 
„de la mersul legănat, «le la şoaptă şi oftat” ; de la „du-te-n colo, vino-n- 
eoaoo, / lasă-mă şi nu-mi da pace (...)”. 

Fa tine delicate sau ca scmi/.iue blajine, Dragostele înfrumuseţează 
pe cei ce se iubesc .şi in tune că şi uriţesc pe cei ce se urăsc. Ele introduc 
in starea spirituală a celor îndrăgostiţi respectul, bunăcuviinţa .şi omenia. 

Dintre Dragostele create de Fărtat şi acceptate vrind-iievrind de 
Nefărtat, unele au fost mai importante pentru că şi-au menţinut cnrae- 
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torul *»un piuft in vreme» noastră : DrAgatolo. Ele siu un singur echivalent 
masculin : Dragobâtele. La aceste făpturi mitice adăugăm o alta şi mai 
semnificativă, creată de Nefărtat, caro u promovat demonismul sexual : 
Zburător ui. 

Poezia populara «le drnj|0*te. .,Poeziile erotice” deţin un loc im¬ 
portant in clasificarea poeziilor populare române ale lui O. Dein. Teo- 
dorescu. în lapidaritatea lor surprind toate etapele şi formele erotismului 
popular, de la Începutul plnă la sfîrţitul dragostei: dragostea adolescen¬ 
tină, a tinereţii, a maturităţii şi a bătriuoţii. în expresia ei adoptă o gamă 
largă dc tonuri: grave, solemne, calme, sat irice, ironice, şăgalnice, de la 
dulcegării şi răsfăţuri la ahturi şi ură; de la vrăji si farmece la blesteme 
şi urgii. Ci te va exemple: „Dacă-l şt», dacă-i pricepe dragostea dc unde-n- 
cepe ! De la ochi, de la sprineene. de la buze subţirele, /muşcar-ar 
neică din ele f ca dintr-un fagur de miere ! Dac-ai şti. dac-ai cunoaşte / 
dragostea de und* se naşte De la gitul cu mărgele. de la sin cu drăgăncle,/ 
juca-s-ar ncica cu ele ca cu două floricele”. Şi pe acelaşi ton : „dc n-ar 
li ochi şi sprineene, / n-ar mai fi păcate grele, / nici dragoste tinerele”. 
Tinărul se lamentează in sine : „de dragostea femeiască m-am uscat, 
m-am făcut iască” sau „m-a făcut din om neom şi m-am uscat ca un 
pom". Frămlntat de patimă, tinărul nu mai are linişte, nici in somn : 
„aseară pe la o vreme visai nişte visuri grele. / Pe deasupra casei mele / 
trecea stol de rinduuele : uu era do rindunelo, / oi erau ahturi/e mele”. 
Amăgitul in dragoste îşi blestemă partenerul: „lelea cu coadele lungi / 
şi cu strungărcaţa-n «liuţi to face pe drum de plingi, «Ic nu ştii po 
unde-ajungi./ Bate-o, Doamne, şi-o mai bate, că m-a băgat in păcate; / 
bate-o. Doamne, n-c» răbda, că mi-a secat inima ; bate-o. Doamne, 
arde-o-n f«»«* (...)”. Cel fermecat cere să fie dezlegat de farmece: „desfă, 
puică, ce-ai făcut şi-mi dă drumul să mă duc c-am ajuns ca uu năuc: / 
Ş4*z ix* loc si arz in foc, / n-am nici minte, nici noroc (...)”. Disperarea 
fetei reiese si ea din tinguială : „cu nimica nu mă-mpac, cine-mi place, 
eu nu-i plac (...) că nimic nu mă mingiie. cui plac eu, nu-mi place mie”. 
„Deşi sint femeie fragă şi la toată lumea dragă, numai el nu raă-ndră- 
geşte, num:» fete-n pirg iubeşte”. „Cite lacrimi am vărsat făceam o 
fintină-n sat ; / fintină cu cinci izvoare, două dulci şi trei amare, / să bea 
duşmanii să moară ; / să bea şi duşmanca mea. să plesnească fierea-n ea”. 
Rugăciunea dublată de blestem sună greu: „dare-ar Domnul să dea, / 
Necuratu-asemenea, să mă fac in zburător, / să aprind in fete dor, / 
dacă nu in pricolici, / să lc-adun pe toatc-aici. .şi de nu chiar In strigoi, / 
să le prefac toate-n sloi”. 

."». Hdiete de cult erotic. — în cultura română au pătruns prin cetă¬ 
ţile maritime greceşti din Pont şi prin colonii romani şi unele obiceiuri 
erotice care au dăinuit la oraşe şi sate, in unele zone ale ţării. 

Un obicei urban, din Dacia romană, consemnat arheologic la Apulum, 
introduce pentru puţină vreme in erotogonia autohtonă o practică străină 
dc mentalitatea puristă a dacului. în puţine cuvinte, iată despre ce este 
vorba : 

Pe Dealul Viilor din preajma Albei Iulia a fost descoperită de un 
localnic o plachetă rotundă de teracotă (diametrul de 81 mm si grosimea 
dc 8— io mm) care după stingăcia execuţiei pare de fabricaţie provincială 
(posibil daco-romană) şi prezintă pe avers două basoreliefuri, unul in jumă¬ 
tate dc sus şi altul in jumătatea de jos, infăţişiiid două scene erotice. 


..Sub acestea se mai află ineft figurate o serie de obiecte privind acelaşi 
suldeet, un flagel, va** turifer si vase purtătoare de afrodisiaee". Al. Borza, 
consultat asupra provenienţei plachetei, susţine că „asemenea «plachete» 
au circulat ca amulete sau mici decoruri «le cameră In lumea interlopă de 
la periferiile oraşului [Apulum 1 sau a honvivanţilor romani (...)”. 

şi ceva mai mult, că „asemene-a obiecte se puneau in sieriul femeilor 
profesioniste ale dragostei comercializate". „Prezenţa plachetei la Alba 
Iulia intre secolele I II ale e.n. se datoreşte rafinatei civilizaţii romane, 
care a implantat si in Dacia pe adepţii cultului erotic al lui Bacchus” *. 

In secolul al XlX-lea, după undo informaţii de teren, in Bucovina 
(de nuni) femeilor de moravuri uşoare li se punea iu sicriu o iconiţă a 
Măriei Magdalcna spre absolvirea de păcate. 

De o reminiscenţă ce ţinea de procesiunile phalophorice antice, trans¬ 
plantate in parte in coloniile greceşti şi in centrele urbane, aminteşte şi 
Artur Gorovei intr-un studiu «lin 1987. Iată cum prezintă „o persistenţi 
pagină in (latinele noastre" : 

..() reminiscenţă vagă despre existenţa cultului plmllic in datinile 
poporului românesc o avem in comuna Bogdăncşti, ]»e aj>a Moldovei, iu 
judeţul Baia, f«>*t judeţul Suceava din Moldova. 

La sărbătorile Crăciunului sc umblă prin satul acesta, ca şi pretu¬ 
tindeni, cu irozii. 

Intre personajele care compun convoiul irozilor este si un flăcău 
cc poartă in braţe un phallus enorm, compus «lin cirpe învăluite in jurul 
unui băţ. 

Cu acest phallus in braţe colindă irozii tot satul, intră in casele 
tuturor creştinilor, in văzul femeilor, al fetelor, al copiilor, fără ca nimeni 
să fu* scandalizat, fără a se manifesta nici un f«*l dc ostilitate contra acestei 
exilaţii in « are codul penal ar găsi elementele delictului «le atentat hi bunele 
moravuri, ceea <•«• constituie o dovadă că datina aceasta este veche, .şi 
nicidecum farsa vreunui glumeţ” 4 . 

Tot in Moldova «1«* Anul Nou, in jocul Moşului şi al Babei inter- 
vciieau scene hulicc de simulare a posesiei ratate cu glume grele referitoare 
la erotismul senectuţii*. 

In sudul Munteniei, piuă la începutul secolului al XX-lea, mutul 
din jocul Căluşarilor purta ascuns sub un .şorţ un falus dc lemn, cu care 
numai in timpul jocului şi numai in curţile gospodăriilor mai îngăduitoare 
simula aratul ritual cu falusul, zgiriind pămintul in cerc. Deşi gospodarii 
nu mai credeau in acest ritual, gospodinele aruncau seminţe dc griu in 
zgirictură, menind noroc la grinc". 

Aceste datini arhaice nu par a fi ţinut dc ceea cc in Balcani, in anti¬ 
chitatea greacă mai ales, s«* petr«*cca la sărbătorile dionisiace, cu proso- 
poforii phalogogicc, ci mai degrabă de cultul fecundităţii şi fertilităţii pămin- 
Tului, la care sc referă mereu arheologii in cercetările lor de teren. 

în datinile şi tradiţiile româneşti erotogonia se reflectă mai ales 
discret si etic. Un exemplu concludent era dreptul fetei apte de a se mărita’ 
dc a refuza pretemlentul preferat «le părinţii ei, supunindu-1 la o probă 
«le voinicie. Aceasta consta in urcarea pe un nşa-zis „stilp de nuntă” 
(un brad înalt de circa 10 metri, curăţat de coajă şi descepuit, uns cu gră- 
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uimo), In virful căruia cran atlrnalc Însemnele mirelui: un smoc de busuioc, 
(Însemnul dragostei fidele), năframa de dar si plosca cu rin. Ginerele trebuia 
să dea examenul de voinicie in curtea casei miresei, in faţa celor două cla¬ 
nuri familiale, al fetei şi nl lui. Dacă ginerele nu putea să se caţere pe „stilpul 
de nuntă” si s& ia însemnele, fata avea dreptul să-l refuze, cu toate 
preparativele de nuntă. Iar dacă ginerele neputincios solicita ajutorul 
unui flăcău prieten cu el, să-i aducă însemnele, bineînţeles cu aprobarea 
fetei, atunci flăcăul avea dreptul să joace mireasa in locul mirelui in 
timpul nunţii. în acest caz mireasa putea să accepte mina substituentului, 
dacă il acceptau .şi părinţii ei 7 . 

într-o monografie dezvoltată de ctnocoregrafie sint descrise de 
Maurice Magre şi Henry Lyonnet sărbătorile erotice şi cele mitologice la 
greci şi la romani, cu influenţele lor asupra popoarelor europene, cu uncie 
implicaţii nord-dunărene (in horele rituale dc nuntă, in cele magico- 
erotice etc.) 8 . 



Col ir r magic dc aur (lip bairnil strigoiului) din Transilvania. 


B. STiU Cm HA IYTKM1ATIVA 


Procesul de dezvoltare firească a sistemului de mituri şi de închegare 
a mitologiei romăne il dcsăvlrşeşte din plin structura integrativă. 

Din evul mediu timpuriu şi pină in evul modern, de la formarea 
poporului român şi pină la renaşterea lui culturală, mitologia română ajunge 
la înflorirea maximă a dezvoltării ei. la complexitatea tuturor sectoarelor 
ci de creaţie spirituală, astfel incit putem susţine că întregul fond mitologic 
anterior se revifică, işi precizează direcţia şi sensul imprimat de structura 
generativă, la care ne am referit in partea a treia a lucrării noastre. în 
asemenea condiţii cult ural-istorice se poate susţ ine fără reticenţe că 
intre structura generativă şi structura integrativă a mitologiei române 
există o strinsă interdependenţă si continuitate, interdependenţă intre 
părţile constitutive si continuitatea de concepţie şi viziune tematică si 
problematică. 

Dar continuitatea privită istoric nu înseamnă in cultură numai tra¬ 
diţie prin conservare a credinţelor, eresurilor, datinilor şi ideilor mitice, 
ci totodată si inovaţia creatoare in spiritul tradiţiei şi al mitogenezei per¬ 
manente. O mitologie împietrită in formele şi secvenţele ei mitogonice este 
o operă culturală lichidată, moartă. Caracterul peren al oricărei mitologii, 
şi. in speţă, al mitologiei române, relevă permanenta ei adaptare la condi¬ 
ţiile social-istorice «le viaţă dinamică ale comunităţii etnice care a generat-o. 
tn acest proces de adaptare şi readaptare, de modelare şi remodelare a 
conţinutului şi formei, stă viabilitatea unei mitologii populare. însă mode¬ 
larea şi rcm« alela rea nu sint lipsite «le contradicţii inerente şi conflicte 
aparente. Dificultatea oricărei adaptări şi readaptări, a oricărei modelări 
si retuodelări ţine do dialectica logicii mitologice şi a evoluţiei mitologiei in 
condiţii social-econoinice tot mai diferite. 

Pentru noi. structura iut«‘grafivi a mitologiei române este partea 
c«:i um\ elaborată, mai er prefiră, mai concretă şi mai rolo roasă. Ga trans¬ 
figurează tensiunea dramatică a structurii generative intr-o operă epică 
do vaste implicaţii ţiinauc. d«‘şi se petrece pe o scenă redusă la seară naţională. 

în ansamblul ei, structura integrativă reflectă reverberaţiile mitice 
ale adstratului medieval ai mitologici străvechi autohione pentru a marca, 
in Ceh* din urmă, sinteza globală a tuturor aspectelor esenţiale ale stratului 
aciuai al mitologiei române. NV referim la cele mai controversate probleme 
ale adstratului, provenite din impacturile culturale vi«»leiitc sau lente 
intre popoarele din sud estul Europei, cum ar fi influenţele, contaminările 
şi calchierile mitice, provocate de migraţii, convieţuiri şi interese de veci¬ 
nătăţi seculare. 

Aspectele culturale ale straiului modern al mitologiei rom'ine ne 
înfăţişează, in esenţa lor, nit im* secvenţă stadială sistematică propriu-zisă. 
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fu sensul introducerii iniei ordini interne in tematica si problematica mito¬ 
logic;*, şi sistemică, in sensul fundamentării acestei ordini pe funcţiunea 
intrinsecii, rostuiţii, a elementelor constitutive ale mitologiei. în alţi 
termeni, prin sistemică mai înţelegem si cap aci t ateu de autoreglam funcţia - 
nală a sistemului de mituri în condiţiile sooial-eulturale prospere sau vitregi 
ale vieţii poporul» 1 român iu istorie. 

Aşa sc face câ in această parte consacrată structurii integrative 
urmărim, pe cit posibil, să redăm, intr-o sinteză unitară fără antecedente 
ştiinţifice si literaturizate, rezultatele investigaţiilor stadial-istorice între¬ 
prinse de Înaintaşii noştri şi de noi înşine, atit pentru poporul român cit 
si pentru ramurile lui, in măsura in care materialele (de teren, arhivă, 
muzeu si monografice) răspund suficient solicitărilor cercetării noastre. 

în această parte finală a lucrării subliniem ceea ce caracterizează 
o etnomitologie : sincronia , sinergia şi sinestezia fenomenelor, faptelor şi 
elementelor mitice, rolul şi valoarea personajelor caracteristice si acţiuni¬ 
lor mitice corespunzătoare, precum si polivalenţa mesajelor succesive ale 
mitologiei poporului român in istoria universală a mitologiilor. 

(‘ele patru mari încrengături ale unei mitologii etnice ieşite din orice 
mitogeneză, iu fond cele patm faţete ale aceleiaşi abordări mitice (daimo* 
nologin, semideologia, deologia şi eroologia), reflectă, In convergenţa lor 
tematică şi problematică, fabulaţia şi anecdotica mitopeismulni autohton. 

Aplicind investigaţiei noastre metodologia interdiseiplinară a ştiin¬ 
ţelor soc iul-ist orice, din sistemul căreia face parte şi mitologia, vrem să 
credem că am desprins din credinţele, eresurile, datinile .şi tradiţiile mitice 
ale poporului român filonul de aur al cugetării lui mitice, coordonatele şi 
permanenţele mitologiei lui. tot ceea ce ii dă dreptul la un plus de consi¬ 
deraţie culturală din perspectiva spiritualităţii lui istorice. 



Capete de şerpi adovite (linguri, de¬ 
taliu). Mu/eul de arlA populari HA- 
dluţl. 


PANTEONUL IlOMÂN 


în „panteonul român” includem cele patru categorii de activităţi 
mitice care emerg din sistemul de mituri genuine ale poporani roman: 
daimnnologia. semideologia, deologia şi eroologia. 

în realitate, aceste activităţi mitice nu se deosebesc radical unele de 
altele, cum s-ar putea înţelege greşit din partea consacrată structurii inte¬ 
grat ive. Unele activităţi sint provocate de făpturi mitice care au atribuţii 
contradictorii: daimoni cu atribuţii si de semizei; semizei cu atribuţii şi de 
zei; zeii au atribuţii si de eroi, şi invers. Sub un anumit aspect s-ar părea că 
teoria lui Josef Campbell referitor la universalitatea „eroului cu o mie de 
feţe” este veridică. Am spus „s-ar părea” deoarece aplicînd teoria aceasta la 
una din categoriile de activităţi mitice enunţate de noi ajungem la acelaşi 
rezultat. Să luăm un exemplu contrar. Unii semizei şi zei au atribuţii si do 
daimoni, aceste două categorii alcătuiesc cam ceea ce erau t/ieodaimonn la 
greci; dar si unii eroi au atribuţii dc daimoni, această categorie alcătuind 
cam ceea ce erau herodaimonii şi anthropoăaimonxx la greci. 

Cu cit o mitologie coboară mai adine iu istorie, cu atlt făpturile 
mitice care constituie panteonul ei sint mai încărcate de atribuţii. >umai 
mitologiile mai evoluate şi, in consecinţă, mai rafinate au ajuns la o nipar- 
diviziune a activităţilor divine pe categorii şi subcategom de făpturi 

1 Schema propusă de noi convine oricărei mitologii etnice ajunse in 
faza de evoluţie plenara. I)iu acest punct de vedere încercăm Bă satisfacem 
exigenţele unei mitologii române cit mai clare şi complete. >u putinii uit. 
că iu plină evoluţie in mitologia română au intervenit discontinuităţi şi 
reculuri sub presiunea laicizării statului, paralel cu procesul d* asimi¬ 
lare ortodoxă a unor rituri si ceremonii de cult arhaic local, de sărbători 
„păgine” şi de personaje mitice reprezentative. . „ * 

In expunerea analitică a materialelor mitice ce intra m schema noastră, 
dorim să demonstrăm plită la ce nivel al evoluţiei cunoscute pină «n 
prezent s-a dezvoltat mitologia română pe drumul ei firesc .şi ct a ater 
din altoiri iau îmbogăţit sau sărăcit conţinutul. 

In panteonul mitologiei române intră deci toate «Pirite îîSJSitS 
rang de daimoni, semidivinităţi, divinităţi şi eroi, care reflect; I • 

populară despre viaţă şi lume, ea şi viziunea realist-fantastică a mitologie 
române ajunse la maturitatea de creaţie culturală. .... 

Aşa se face că panteonul dac atit de sintetic şi unitar în Mructura 
lui mitică a fost însuşit in bună parte de creştinismul primitivJocal,Jnc 
mai mult ontologic decit logic sesizăm valoarea supravieţuirilor lui in unc . 
•aspecte esenţiale ale culturii populare. 
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1. Istoria «laimi»n<>loj|iei mitice. — Daimonologia pentru noi este 
partea mitologiei caro studiază prefigurările unor forje supranaturale ale 
naturii si reprezentările lor mitice ca duşmani si prieteni ai omului, proto- 
nuturile şi miturile lor aproximative, structura lor ideoplnstică, caracterele 
lor funcţionale şi semnificaţiile lor axiologice. 

Pentru lămurirea tuturor acestor aspecte ale daimonologiei ne pro¬ 
punem să trecem sintetic in revistă : istoricul ternei la români, primele însăi¬ 
lări teoretice, daimonii reprezentaţiei pentru mitologia română, extensiunea 
şi restringerea dai monologici mitice sub raport teoretic si ral o arca ei cui- 
tural-istorid. 

în această interpretare general-mitologică daitnonologia reprezintă, 
in ordine firească, prima treaptă in arhitectura globală a unei mitologii 
«•t nice, temelia ei preistorică, peste care se edifică celelalte trepte istorice: 
>emideologia, deologia şi eroologia. 

Astfel concepută, daimonologia mitică coboară in retrospectiva isto¬ 
riei pină iu paleolitic, pină la superstiţiile şi credinţele difuze st ir ni te de 
teroarea forţelor calme sau dezlănţuite ale naturii fizice, minerale, vege¬ 
tale şi animale. In imaginaţia crudă, insă iufierbintată a omului preistoric 
viaţa capătă proporţiile luptei Iui încleştate cu forţele necunoscute, uriaşe 
şi nefaste, considerate permanent potrivnice. 

Istoria daimonologiei mitice la români are o tradiţie scrisă care 
coboară pină la Diinitrie Cantemir. Acesta trece iu revistă printre ..nume 
necunoscute ce amintesc de cultul străvechi al Daciei” unele făpturi 
daimonice: Stahia, Dracul din vale. Frumoasele, Joimăriţa, Zburătorul, 
striga. Pricoliciul. Iar In notele referitoare la fiecare „nume necunoscut” 
precizează uneori caracterul lor de daimoni, năluci, nimfe, făpturi ce 
pedepsesc oamenii, puteri drăceşti etc. 

După Dimitrie Cantemir s-au făcut consemnări disparate despre 
făpturi daimonice in manuscrise laice şi ecleziastice rămase în biblioteci, 
iar in secolul al XlX-lea publicate in presă, in almanahuri şi lucrări «le 
cultură generală. 

Integrarea problemelor de daimonologie in unele monografii tematice 
de etnografie, folclor sau etnologic începe cu Siraeon Florea Marian l , care 
consacră citeva pagini daimonologiei funerare ( strigoilor , pricolicilor, 
miloaselor, ielelor şi ierarhiilor di a roteşti). 

l'udor Para file redactează primul studiu pe care il putem califica un 
început du daimonologie mitică 2 . Această lucrare, după mărturisirile din 
prefaţă . este „o parte din mitologia românească”. Duşmanii şi prie¬ 
tenii omului „sunt zămisliţi in lupta dintre om şi fire” 3 şi alcătuiesc 
tagma „fiinţelor suprafireşti”. Şi precizează că, „dintre prietenii omului, 
lipseşte [in lucrările lui, un studiu despre] Dumnezeu , zugrăvirii căruia, după 


credinţele românilor, n-a putut să-i facă loc laolaltă cu atîtea spirite, parte 
creştine, iar cele mai multe pagineşti, pentru o pricină lesne de înţeles. De 
asemenea lipseşte şi icoana diavolului, care, prin mărimea ei. ar fi fost o 
piedică pentru sintetizarea lesnicioasă a celor mal multe din capitolele 
acestei cercetări. Fără diavol, duşmanii omului vor răsări mai distincţi , ceva 
mai luminaţi, lucru care nu s-ar fi intimplat dacă-i punea alături de năna- 
şul lor” 4 . Fără să precizeze caracterul daimonUor mitici, prezintă o sistema¬ 
tizare a fiinţelor suprafireşti, din care reiese următoarea situaţie statistică : 
4 sint net binefăcătoare; 4 sint cind binefăcătoare, citul răufăcătoare; 
34 sint net răufăcătoare şi 4 neutre. Din totalul de 46 de tipuri de fiinţe 
supranaturale, 34 sint răufăcătoare, plus 4 uneori răufăcătoare, ceea ce 
înseamnă un procent de 84% pentru fiinţe răufăcătoare, 8% pentru fiinţe 
binefăcătoare şi 8% pentru fiinţe suprafireşti neutre. 

Al doilea studiu al lui Tudor Pamfile 5 dc demonologie literară este 
axat pe opera de zavistie generală a omului dc către diavol ajutat de babe, 
care sint chiar mai dibace. Zavistia care duce pină la crimă c urmărită în 
familie, intre soţ şi soţie, intre părinţi şi copii, între fraţi, intre prieteni. 

O contribuţie inedită în domeniul demonologiei o aduce Artur Goro- 
vei • «lin perspectiva descântecelor. In introducerea consacrată unui vast 
studiu comparativ istoric despre credinţa în existenţa diavolului. Artur 
Gorovei trece in revistă lupta dintre politeism şi monoteism, transformarea 
politeismulni in material de studiu demonologie pentru creştinism şi 
asimilarea de către creştinism a credinţei in existenţa şi puterea daimonUor 
răi: numele şi rosturile vechilor zei sint înlocuite prin „nume de sfinţi şi 
martiri, profeţi şi ingeri”. 

în această vastă introducere la demonologia mitică populară creştină 
relevată de descântece inedite, Artur Gorovei nu consacră un capitol spe¬ 
cial prezentării genealogice, structurale şi funcţionale a făpturilor demo¬ 
nice care sint invocate, solicitate, conjurate, blestemate sau ameninţate cu 
distrugerea in desclntece pentru răutăţile, necazurile, bolile şi chiar moartea 
ce le provoacă omenirii. Din analiza specială a descinteceior am desprins 
22 de făpturi demonice sau duhuri necurate, după nume, trăsături fiziono- 
mice şi activităţi nocive : Avestiţa, Dinscle. Ielele, solomonari. Joimăriţa, 
moroi, moroaice. Muma Pădurii. Năluca. Potca, Rusaliile. Samca, sfinte, 
sfinţi, strigoi, st rigoah c.Şoimaiielo, Ursita, zine, Zburătorul, zmeu şizmcoaică. 
La acest număr trebuie să adăugăm şi pe cel al bolilor care alcătuiesc prefi¬ 
gurări mitice de tip demonic , (lestul de numeroase de altfel. Cifra lor impre¬ 
sionantă şi funcţiunea lor nocivă marchează importanţa pe care a acordat-o- 
poporul daimonologiei in varianta demonologică populară ortodoxă. 

O altă lucrare care are contingenţe cu daimonologia mitică este cea 
a lui C. Eretescu consacrată unor fiinţe supranaturale 7 . Pentru depistarea 
acestora propune o „metodă unitară de cercetare a legendelor populare 
româneşti cu conţinut mitologic”. Autorul se referă la următoarele pro¬ 
bleme metodologice: 1) identificarea unor „universalii” sau „ trăsături 
distinctive ” ale fiinţelor supranaturale din legende (anume şapte trăsături: 
benefic, antropomorf , gigantic, suprauman, individual , invariabil, ierarhizat : 
prezenţa trăsăturilor o înseamnă cu 4-, absenţa cu —); 2) şi stabilirea unor 
,.modele logice ” in care să se încadreze fiinţele supranaturale conside¬ 
rate actanţi. 

Stabilind „raportul dintre numărul fiinţelor supranaturale benefice 
şi malefice [constată că raportul] este iu mod hotărlt in favoarea fiinţelor 
supranaturale malefice: 21 reprezentări mitologice malefice faţă de 10 
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1. Istoria duimonoloijiei mitice. — Daimonologia pentru noi este 
partea mitologiei care studiază prefigurările unor forţe supranaturale ale 
naturii şi reprezentările lor mitice ea duşmani şi prieteni ai omului, prulo- 
milurilc şi miturile lor aproximative, structura lor ideoplastioă. caracterele 
lor funcţionale şi semnificaţiile lor axiologice. 

Pentru lămurirea tuturor acestor aspecte ale daimonologiei ne pro¬ 
punem sa trecem sintetic in revista : istoricul temei la rom/ini, primele inşii - 
lăn teoretice, dairnonii reprezentaţiei pentru mitologia română, extensiunea 
Şl restnngerea daimonologici mitice sub raport teoretic si valoarea ei cui- 
tu ral-istorică. 

în această interpretare general-mitologică daimonologia reprezintă, 
in ordine firească, prima treaptă in arhitectura globală a unei mitologii 
etnice, temelia ei preistorică, peste care se edifică celelalte trepte istorice : 
>emideologia, deologia şi eroologia. 

Astfel concepută, daimonologia mitică coboară in retrospectiva isto¬ 
riei pină in paleolitic, pină la superstiţiile şi credinţele difuze stirnile de 
teroarea forţelor calme sau dezlănţuite ale naturii fizice, minerale, vege¬ 
tale şi animale. In imaginaţia crudă, insă infierbintatâ a omului preistoric 
viaţa capătă proporţiile luptei lui Încleştate cu forţele necunoscute, uriaşe 
şi nefaste, considerate permanent potrivnice. 

Istoria dai monologici mitice la români are o tradiţie scrisă care 
coboară pină la Dimitrie Cantemir. Acesta trece in revistă printre „nume 
necunoscute ce amintesc do cultul străvechi al Daciei” unele făpturi 
daimomce: Stahia, Dracul din vale. Frumoasele, Joimăriţa, Zburătorul, 
™rig.». Tricoliciul. Iar în notele referitoare la fiecare „nume necunoscut” 
precizează uneori caracterul lor de daiinoni, năluci, nimfe, făpturi ce 
pedepsesc oamenii, puteri drăceşti etc. 

După Dimitrie Cantemir s-au făcut consemnări disparate despre 
lapiitn daimomce in manuscrise laice şi ecleziastice rămase in biblioteci, 
iar in «-colul al XlX-lca publicate in presă, in almanahuri si lucrări de 
cultură generală. 

Integrarea problemelor de daimonologie in unele monografii tematice 
«ie etnografie, folclor sau etnologie începe cu Simeon Florea Marian *. care 
consacră Oiteva pagini daiinonologiei funerare ( strigoilor . pricolicilor . 
miloaselor, ielelor şi ierarhiilor diavoleşti). 

Tudor F.nufile redactează primul studiu pe care il putem califica un 
început de daimonologie mitică 5 . Această lucrare, după mărturisirile din 
..prefaţă *, este „o parte din mitologia românească”. Duşmanii şi prie¬ 
tenii omului „suut zămisliţi in lupta dintre om şi fire” 3 şi alcătuiesc 
tagma „fiinţelor suprafireşti”. Şi precizează că. „dintre prietenii omului, 
lipseşte [In lucrările lui, un studiu despre] Dumnezeu, zugrăvirii căruia, după 
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credinţele românilor, n-a putut să-i facă loc laolaltă cu atitea spirite, parte 
creştine, iar cele mai multe păgineşti, pentru o pricină lesne de înţeles. De 
asemenea lipseşte şi icoana diavolului, care, prin mărime-a ei. ar fi fost o 
piedică pentru sintetizarea lesnicioasă a celor mai multe din capitolele 
acestei cercetări. Fără diavol, duşmanii omului vor răsări mai distincţi, ceva 
mai luminaţi, lucru care nu s-ar fi Sntiraplat dacă-i punea alături de năna- 
şul lor” 4 . Fără să precizeze caracterul daimonilor mitici, prezintă o sistema¬ 
tizare a fiinţelor suprafireşti, din care reiese următoarea situaţie statistică : 
4 sint net binefăcătoare; 4 sint cînd binefăcătoare, cind răufăcătoare; 
34 sint uet răufăcătoare si 4 neutre. Din totalul de 46 de tipuri de fiinţe 
supranaturale, 34 sint răufăcătoare, plus 4 uneori răufăcătoare, ceea cc 
înseamnă un procent de 84% pentru fiinţe răufăcătoare, 8% pentru fiinţe 
binefăcătoare şi 8% pentru fiinţe suprafireşti neutre. 

Al doilea studiu al lui Tudor Pamfile 6 de demonologie literară este 
axat pe opera de zavistie generală a omului de către diavol ajutat de babe, 
care sint chiar mai dibace. Zavistia care duce pină la crimă e urmărită în 
familie, intre soţ şi soţie, intre părinţi si copii, intre fraţi, intre prieteni. 

O contribuţie inedită in domeniul demonologiei o aduce Artur Goro- 
vei • din perspectiva descântecelor. în introducerea consacrată unui vast 
studiu comparativ istoric despre credinţa in existenţa diavolului. Artur 
(lorovei trece in revistă lupta dintre politeism şi monoteism, transformarea 
poliţismului in material de studiu demonologie pentru creştinism şi 
asimilarea de către creştinism a credinţei in existenţa şi puterea daimonilor 
răi: numele şi rosturile vechilor zei sint înlocuite prin „nume de sfinţi şr 
martiri, profeţi şi îngeri”. 

în această vastă introducere la demonologia mitică populară creştină 
relevată de descintecc inedite, Artur Gorovci nu consacră un capitol spe¬ 
cial prezentării genealogice, structurale şi funcţionale a făpturilor demo¬ 
nice care sint invocate, solicitate, conjurate, blestemate sau ameninţate cu 
distrugerea in descintece pentru răutăţile, necazurile, bolile şi chiar moartea 
ce le provoacă omenirii. Din analiza specială a descintecelor am desprins 
22 de făpturi demonice sau duhuri necurate, după nume, trăsături fiziono- 
inice şi activităţi nocive: Avestiţn, Dinsele. Ielele, solomonari. Joimăriţa, 
moroi, moroaice. Muma Pădurii. Năluca, Potca, Rusaliile, Samca, sfinte, 
sfinţi, strigoi, strigoaice.Şoimaiirlr, Ursita,zine. Zburătorul,zmeu şizmeoaieâ. 
La acest număr trebuie să adăugăm şi pe cel al bolilor care alcătuiesc prefi¬ 
gurări mitice de tip demonic. destul de numeroase de altfel. Cifra lor impre¬ 
sionantă şi funcţiunea lor nocivă marchează importanţa pe care a acordat-o 
poporul daimonologiei in varianta demonologică populară ortodoxă. 

O altă lucrare care are contingenţe cu daimonologia mitică este cea 
a lui C. Ereteseu consacrată unor fiinţe supranaturale 7 . Pentru depistarea 
acestora propune o „metodă unitară de cercetare a legendelor populare 
româneşti cu conţinut mitologic”. Autorul se referă la următoarele pro¬ 
bleme metodologice: 1) identificarea unor „universalii” sau „ trăsături 
distinctive" ale fiinţelor supranaturale din legende (anume şapte trăsături: 
benefic, antropomorf , gigantic, suprauman, individual, invariabil, ierarhizat: 
prezenţa trăsăturilor o înseamnă cu +, absenţa cu —); 2) şi stabilirea unor 
,.modele logice ” in care să sc încadreze fiinţele supranaturale conside¬ 
rate acianfi. 

Stabilind „raportul dintre numărul fiinţelor supranaturale benefice 
şi malefice [constată că raportul] este in mod liotăiit in favoarea fiinţelor 
supranaturale malefice: 21 reprezentări mitologice malefice faţă de 10 


reprezentări mitologice benefice (...), la care ne adaugă 8 reprezentări 
mitologice deopotrivă benefice şi malefice si 5 justiţiare". Ceea ce înseamnă 
că numărul fiinţelor suprai ui turale malefice se ridică astfel de la 31 la 29, 
din totalul de 14 fiinţe supranaturale studiate. I)e unde se poate susţine ci 
in studiul fiinţelor suprafireşti predomină cele care au earactrre d» monologice. 

Tentativa de clasificare a „fiinţelor supranaturale", după C. Eretescu, 
reduce mitologia română numai la o dainwnologie parţială, extrasă «lin 
legende. în această daimonologie parţială introduce ..fiinţe supranaturale" 
de ordin local, nu general românesc {I.dolina — Bucovina; Jumătate om 
— Moldova ; Netoţii — in Muscel: Maizare — Transilvania ; O an a — Tran¬ 
silvania ; Călugărul muntelui — Transilvania; Inătoarea — Ignatul - Mol¬ 
dova), fapt care denotă o reslringere a daimonologiei mitice la unele fiinţe 
supranaturale nereprezentative şi nesemnificative. Toate aceste fiinţe 
supranaturale nu sint reprezentative şi semnificative pentru daiino- 
nologia mitică românească deoarece uneori sint numai dublete noininal- 
1 oca le ale altor făpturi daimonice, mai generale, alteori sint omonimii sau 
xinonimii nominal-daimonice rezultate din asimilarea unor superstiţii si 
credinţe străine enelavate in corpul folclorului mitic românesc, in perioada 
feudală. în esenţa lor, daimonii menţionaţi nu au nimic de a face cu concep¬ 
ţia şi viziunea daimonică a lumii la români. 

în aceste condiţii dc interpretare a daimonilor la români şi a flaimo- 
nologiei mitice româneşti se pune întrebarea: dc ce noi vorbim dc diimoni 
şi nude demoni , de demonologie mitică şi nu dc demonologie mitică? Ce 
sensuri acordăm termenilor pe carc-i folosim şi dc ce această distincţie? 

2. Conceptele de daiinon şi demon. — Primul derivă din cel do 
daimon, care in greaca antică însemna geniu sau spirit (vizibil sau invizibil, 
protector sau distructiv). Termenul daiinoii in sine este imprecis; poliva¬ 
lenţa lui il face fluent, ambiguu şi disimulau!. Aşa se explică do ce in mito¬ 
logia greacă antică daimonii constituiau o categoric cuprinzătoare dc făpturi 
impersonale, asexuate, neutre, care, iu anumite condiţii, din bune puteau 
deveni activ bune sau rele. Daimonii ca forţe supranaturale anticipează 
zeităţile si se menţin in continuare ca atare, apoi acţionează ca interme¬ 
diari intre zei si oameni. Cel posedat de un daimon (geniu sau spirit) era 
considerat protejat de zei, pentru că avea ingeniu. Iar ingeniul era echiva¬ 
lent cu inspiraţia divină. Ingeuiul era totodată un bun tekni, un artist, 
care acţiona ca un interpus dc zei. 

Cu timpul, in mitologia greacă termenul de daimon işi precizează 
valenţele magico-milice pe categorii de făpturi. Daimonii incep să se dife¬ 
renţieze intre ei după clase de făpturi mitice. Aşa se face că se stabileşte 
intre ei o ierarhic pe grade dc reprezentare daimonică. Hangul lor superior 
era cel al theodaimoni-Xor OeoSoduoveţ. Imediat sub theodaimoni se pot 
înscrie daimonii dc rang uman sau anthropodaimonii şi, după aceştia, dai¬ 
monii dc rang animal sau zoodaimonii. Thcodaimonii erau consideraţi un 
fe! de spirite proprii divinităţilor, care nu trebuiau confundaţi cu acoliţii 
dirini sau mesagerii lor divini; anthropodaimonii, un fel di- dublu sujle- 
lese al oamenilor, şi zoodaimonii •, un alt fel de dublu sufletesc al animalelor. 
Unele mitologii, printre care şi cea română, consemnează existenţa si a unor 
daimoni ai plantelor sau phitodaimoni. Dar aceste concepte mai semnifică 
şi capacitatea zeilor de a se transforma in anthropodaimoni, zoodaimoni şi 
phitodaimoni. Dainionii-oaineni pot lua, la ritului lor, infăţişarca de dai- 
moţii-animale şi invers. însă niciodată daimonii de oameni, animale sau 
plante nu se pot înfăţişa ca theodaimoni. 


Cele patru concepte fundamentale ale doimonologiei antice greceşti 
le regăsim, in esenţa lor, disimulate sau transfigurate drept concepte de bază 
in toate mitologiile etnice sud-est euiopene şi implicit si in concepţia şi vizi¬ 
unea românească referitoare la „spiritele ancestrale". Faptul nu tiebuie 
să ne surprindă şi pentru că atit grecii antici, cit şi daco-iomanii, in daimo- 
nologia lor erau purtătorii aceleiaşi moşteniri culturale indo-europene. 

In mitologia română «piritele de tip daimonii- au o dublă geneză : 

1) unele sini create de Nefărtat şi acceptate de Fărtat pentru a intre¬ 
vedea astfel unele erori ale creaţiei. întic demiurgii fraterni, deşi antago¬ 
nici, există totuşi colaborare in privinţa perfectării creaţiilor reciproce. 
Spii iţele ancestrale devin astfel instrumente divine eu care se poate niăsuia 
experimentarea etapelor creaţiei (cosmogonică, antropogonică, etnogonlcă, 
erotogonică) şi a unor obiective ale cuv.ţiei (antropomorfă, soci o moi fă. 
etnomorfă, materiale sau spirituale); 

2) altele sini rezultatul unei creaţii inconştiente sau conştiente, nevoite 
sau intenţionale, ale fiicelor oamenilor cu Nefărtatul sau cu acoliţii 
Nefăi talului. 

Theodaimoni! acţionează m virtutea unei preconcepţii divine a Fâr 
taţilor, anthropodaimonii, in virtutea unei inelinaţii rele insuflate numai 
de Nefărtat prin geidtorii lui. De aceea thcodaimonii au un rost genei al 
prestabilit, iar antlnupodaimonii un rost particular instabil. Zoodaimonii 
si phitodaimonii intr-un fel calchiază anthropodaimonismul. 

l’hitoduiinouologiacstc insă un caz aparte al daimonologiei. Ne referim 
imlcosebi la făptmile mitice menţionate in balade şi basme mitice şi mai ales 
in descântece. K vorba de Muma Pădurii, Fetele pădurii, Pâdutoiul etc. 

Din anthropodainioni fac parte aşa-zisde făpturi necurate, strigoii . 
moroii şi spiriduşii, iar din daimonii zooantropomorfi sau antropomorfi , 
pricolicii şi tricolicii. 

Daimonologia mitică include studiul a trei categorii de făpturi 
daimonice: 

daimonii creaţi dc Nefărtat şi toleraţi de Fărtat. Aceştia alcă¬ 
tuiesc pletora dc făpturi maligne care populează cosmosul, ale căror răutăţi 
pot fi prevenite, eomhătute sau anulate; 

daimonii care se intrupează ca oamenii la naştere sau in timpul 
vieţii şi care acţionează si post inortem ea atare şi 

— daimonii rezultaţi din împreunarea unor făpturi daimonice (incu- 
bii şi sueeubii) eu făpturi umane (femei sau bărbaţi). 

La aceste trei categorii dc daimoni. in perioada de creştinare a po¬ 
porului român s-au adăugat daimonii biblici , preluaţi de creştini, care repre¬ 
zintă ingerii răzvrătiţi , căzuţi din ceruri pe pămint si sub pămint. Daimoni 
biblici au fost asimilaţi de creştinismul primitiv dacoromân cu demonii 
creaţi anticipat de Nefărtat in procesul teogenezei. 

Reşedinţa celor trei categorii de daimoni, după concepţia arhaică 
a românilor, era întregul cosmos. în viziunea mitologici creştinizate, ingerii 
care s-au răzvrătit au rămas suspendaţi la nivelul dintre cor şi pămint, in 
văzduh, po pămint şi sub pămint, la care au ajuns in momentul cind s-a 
oprit căderea lor. 

Dacă ne întoarcem la cele trei categorii genetice de daimoni, consta¬ 
tă ni o mare varietate a lor. Din puzderia de daimoni arhaici, ne propunem 
sâ înfăţişăm numai pe cei care prezintă nume proprii, fizionomie precisă, 
structură tipică şi funcţiune mitică general-româncască. Pentru a putea 
da o imagine globală a lor, ne referim la daimonii corespunzători aspectelor 
clementelor vieţii cosmice şi social-umane. 
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în istoria mitologicii a autohtonilor, prin contact direct şi uneori prin 
convieţuire cu uncie popoare migratoare pe teritoriul Daciei preistorice 
şi al Daciei istorice, precum .şi prin vecina Uiţi îndelungi cu altele, daco¬ 
românii au inclus, de voie de nevoie, in daimonologia autohtonă unii dai- 
mom care exprimau sarcini şi valenţe mitice străine. Aşa se face că treptat 
in substratul daimonologiei mitice la structura omogenă a daco-romanilor 
s ;m adăugat elemente şi aspecte daimonologice alogene sau eterogene. 
Ac, sU * rtcuţosun treptate au încărcat-, au reduplicat şi triplat cu nume, 
reprezentări, structuri, funcţiuni şi ealenfe noi daimonii locali, ingrosind 
astf. I fondul dannonologiei autohtone. !n situaţia «lată, in Ioc ca sub¬ 
stratul daimonologicsă rămină relativ constant sau să dispară înăbuşit 
«le aluviuni străine, a crescut peste măsură, ajungtod la o formă exorbi¬ 
tanta in era noastră, cind se poate vorbi, in deplină cunoştinţă, de un 
enorm adstrat dainwnologic-mcdicral. Creşterea iu faza de maximă incorpo¬ 
rare si asimilare a sufocat daimonologia locală, antren iud totodată şi creş¬ 
terea numărului de croi salvatori şi prin ei straiul eroologic al mitologiei 
române. 

Aportul elementelor da imun o logici mitice eterogene a avut si un alt 
efecj, a eoboril în parte nivelul mitologiei române Ia demonologie . formă 
depăşită istoriceşte de mult de mitologia autohtonă, imediat după perioada 
etnogenezei daco-romanc. şi mai ales după ctnogeticza romăuă, iu seco¬ 
lele IV—V e.n. 

Toca ce înseamnă că migraţia popoarelor euroasiatice lu Dacoroma- 
nia, peste poporul român deja format, a restrins procesul de organizare 
materială, de viaţă social-statală şi prin aceasta implicit procesul spiritual «lo 
viaţă culturală. Mitologia daco-romană s-a transformat in această perioadă 
m mitologie romană. Mitologia daco-romană restructurată a dus p 0 de-o 
parte o luptă paralelă pentru vieţuire şi supravieţuire cu mitologia daimo- 
n ologi* euroasiatici si pe de alta cu angcldogia . : i liagiologia creştină, 
in plina ascensiune social-istorică. 

Dar şi creştinismul arhaic iu Dacoromân ia s-a luptat cu mitologia 
duimouologica euroasiatici a popoarelor migratoare. Sub laport daimouo- 
logic, creştinismul a suferit deci şi el influenţe puternice «le structură şi 
funcţiune populară. Superstiţiile săteşti („păginc”) le tolerează parţial, 
apoi ie combate violent şi cu perseverenţă, iar in cele din urmă le asimi- 
\r Ariri 1 . LK \ aL . al }* . Perioada «Ic maximă oxpausiune, secolele 
' * Di- ajunge la alcătuirea unei mitologii creştine nedefinite ritual, insă 

paralelă cu mitologia română, iu care un rol important il deţine daimono¬ 
logia mitica. ' 


Pentru a surprinde in esenţa ei daimonologia autohtonă trebuie să 
, 111 jn consideraţie riturile de apropriaţiune sau apotropaice prin care de-a 
lungul timpului românul a crezut necesar să stimuleze activitatea fastă 
Z:ZZr dlCe P ° aCOea n ^ astd a demonilor străini pustiiţi de mitologia 

. * Iltn ţ c,t mi daimon poate să devină rău iu anumite împrejurări şi in 
ano^mprejurân bun, chiar excesiv do bun, nu vom face o distincţie arbi- 
r *‘ §» buni. Ii vom înfăţişa in ipostazele care le carac- 
tenze.iz.i activitatea, nu care sint accidentale. Şi întrucit daimonologia 
constituie un capitol extrem de bogat, nu vom cuteza să înfăţişăm cu top¬ 
tanul puzderia de daimoni, cu nume, fizionomii multiple, structuri si func- 
g™ exCren ? r® variat «* încărcătura nu ne-ar convinge mai mult de impor¬ 
tanţa lor mitică, ci ar îngreuna lucrarea noastră cu un balast inutil. 


încercăm deci să clasificăm daimonii după domeniul de activitate şi 
rolul binefăcător sau răufăcător ce-1 exercită in cosmos, pe Terra şi in 
viaţa oamenilor. 

In expunerea noastră considerăm că daimonii mitici trebuie abordaţi: 
semantic, prin structura lor (ideativ-constitutivă sau morfologică), func¬ 
ţional, prin mitologia lor (magieo-religioasă şi mitico-etică), axiologic (prin 
reverberaţii artistice). Conform acestor criterii, daimonologia mitică română 
nu poate fi studiată numai in baza unui gen folcloric, cu conţinut mitologic, 

« i din perspectiva ««-lor opt genuri folclorice contingente mitului si 
anume : 1) a superstiţiilor; 2) a «redinţeior; 3) a riturilor; 4) a colindelor; 
0) a legendelor; ti) a baladelor; 7) a povestirilor si 8) a paremiilor. Infor¬ 
maţiile obţinute din aceşti* opt surse «le folclor mitic trebuie confruntate, 
omologate şi coroborate in tabele sintetice paralele. 

Şi. in cele «lin urmă, nu trebuie să desconsiderăm faptul că posedăm 
o dublă daimonologie mitică, una arhaică şi una popular creştina. A doua 
formă de daimonologie preia din prima cu nume. structuri şi funcţiuni 
culturale reprezentări mitice, pe «are le valorifică in sensul concepţiei reli¬ 
gioase proprii despre viaţă şi lume, la nivelul culturii populare. (Vea ce 
reprezintă desigur un impediment in plus pentru schiţarea un«*i dolmono- 
logii mitice «le tip arhaic si apoi tradiţional la români. Acest raport al 
dai monologici mitice creştine il vom numi convenţional demonologie, pentru 
a marca astfel diferenţele paralele de concepţie la care ne referim. Prin 
daimonologie înţelegem deci tratarea daimonilor din perspectiva mitologiei 
arhaice sau tradiţionale, iar prin demonologie 1ratar«»a numai a demonilor 
«lin perspectiva r«*ligi«*i creştine predominante de rit ortodox. In partea 
finală a «laimonologiei mitice vom insera si unele referinţe şi consideraţii 
despre demonologia mitică creştină, care totuşi face parte integrantă din 
cultura română ca mitologic paralelă celei populare. 

3. Obiectivele daimonologiei. — Daimonologia se referă la două 
nivele ontologice : 1) al omului dc rind şi al magicianului care le concepe si 
crede in ele şi 2) al omului de ştiinţă «are le consideră teme de cercetare, 
de analiză, clasificare şi interpretare ştiinţifică. 

Oamenii dc rind si magicienii din paleoliticul superior au atribuit 
fenomenelor naturii şi faptelor fito- şi zoosociale caracterul unor forţe 
supranaturale, impersonale, imprevizibile şi invizibile , care prin teroarea 
lor au dominat viaţa piuă la începutul erei noastre. Aceşti* fenomene si 
fapti* mitice nu pot fi înţelese, interpretate, dominate sau anulate dccit 
de cei iniţiaţi sau supradotaţi, caic la rindul lor sint consideraţi supranatu¬ 
rali. Cercetările de paleontologie mitică generală au dus la constatarea că 
o asemenea foiţă supranaturală universal valabilă este mana. 

Ca entitate mitică, primară, mana a fost considerată prezentă, după 
mitologiştii paleontologi, in toate elementele naturii cosmogeografice şi 
in toate regnurile naturii. PalcomitologU au calificat-o drept entitate mitică. 
un fel de însufleţire impersonală a elementelor naturii fizice, biofizice şi 
sociale şi au integrat-o teoretic intr-o explicaţie numită mai apoi anima- 
tism. Primă reprezentare animal istă, mana anticipează personificarea 
antropomorfă a clementelor naturii si calificarea lor drept fiinţe spirituale, 
cu o viaţă proprie .şi un chstin istoric diferit de al oamenilor, însă legat 
indisolubil de destinul uman. Pentiu animism, sufletul era un dublu al 
corpului, care aven un caracter antxopomorf (fantoma, stafia, năluca), 
dar şi un caracter zoomorf, uneori de tip metensoinatozic (pasărea sufletului). 
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în privinţa manei, considerată iniţial un panaceu magic animaţiei, 
nu fost întreprinse, incidental sau programat, studii de paleoetnologie, do 
oameni de .ştiinţă străini®, care au eonsiderat-o prima intui fie mitică a 
sacrului. 

Unele credinţe despre mană in paleofolclorul românesc au fost cer¬ 
cetate şi teoretizate de (Jh. Pavcleseu *°. 

Gh. Pavelescu consideră mana o idee obscură şi vagă, abstractă şi ge¬ 
nerală. care la români desemnează o forţă ce intervine in viaţa pastorală şi 
agricolă. „Bate [ideeaj ceti mai generală ea extensiune geografică [la români] 
şi în acelaşi timp mai caracteristică pentru gindirea magică [a românilor]” 11 , 
în alţi termeni, este entitatea mitică cea mai veche şi totodată cea mai ela- 
borată in ritologia mitică primară la români. 

Definiţia manei incepe cu descrierea „valenţelor" ei: o valenţă nega¬ 
tivă (distructivă) şi alta pozitivă (constructivă, adică fertilizatoare şi 
conservatoare). Exemplifică această dublă valenţă prin citeva soiuri do 
mană : a griului, a holdei, a bucatelor (timpului), a laptelui, a albinelor. 
Importante sînt riturile de obţinere şi conservare ale manei pozitive, 
in care intră credinţele şi practicile ocazionale contra vrăjitoarelor, precum 
şi sărbătorile consacrate manei faste sau nefaste. O asemenea sărbătoare 
este Singeorzul. Analizează practicile referitoare la „prezenta sacrului” 
in mană. Semnificative ii par practicile magice pentru imbelşugarea manei 
<fnrtul şi transferul de mană). 

Din cele relatate reies citeva constatări despre mană caro ne fac să o 
considerăm un prtconcept dai monologic de tip animalist. După aceste con¬ 
statări, ne referim la carac terele manei, din expunerea lui Gh. Pavelescu : 
1) mana ca agent spiritual (folosit sau combătut atit de profani, cit şi do 
iniţiaţi prin neprihănire şi sacralitate) poate fi furată sau distrusă de vrăji¬ 
tori. Cunoaşterea calităţilor ei şi a riturilor de conservare implică insă des¬ 
cifrarea legilor ei de producere (legea contingenţei. a analogiei, a contras¬ 
tului); 2) mana ca substanţă activă înfrăţită cu orice formă de mişcare in 
natură şi 3) mana ea personificare mitică a unei forţe considerate supra¬ 
umană. După Gh. Pavelescu, inana „posedă tidesea şi însuşiri omeneşti; 
se rătăceşte in pădure, adoarme in cimp de flori, se sperie de ameninţările 
magicianului”. Referitor la acest caracter, Gh. Pavelescu işi însuşeşte 
expresia lu ; D. Essertier 13 , după care mana este o „matiâre crame’ care 
capătă „un corp, un subiect, un suport” 13 . 

Prin ultimele două caractere ale ei, cel dc substanţă activă şi de perso¬ 
nificare mitică , mana capătă valenţe animiste predaimonice, anticipind 
astfel reprezentările personale in daimonologia mitică a românilor. 

în ipostaza antropomorfă , mana depăşeşte ideea de entitate spirituală , 
devenind o anima corporală a unui fenomen sau fapt natural. în animism, 
„sufletul” ca substanţă primordială şi esenţială a vieţii capătă independenţă 
dc acţiune in tot ceea ce il leagă de corp. 

Animismul antropomorfizează fenomenele şi faptele naturale, atri- 
buindu-le mişcare, simţire şi, ceea ce c mai important, chiar gindirc. De 
:iici pină la spiritele morţilor (umbre, fantome, stafii, strigoi şi moroi), ca 
şi pină la incubi şi suecitbi (daimoni propriu-zişi) nu mai e decit un pas. 

Prin raportare la spirite ancestrale şi reprezentările lor antropomorfe 
intrăm in domeniul făpturilor mitice de ordin daimonic. 

•4. Mana şi daimonoloj|ia. — Trecerea de la forţele supranaturale de 
tipul manei la forţele supranaturale de tipul daimonului propriu-zis mar¬ 
chează trecerea de la aniraatism la animism, ceea ce semnifică o evoluţie 
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in concepţia şi viziunea daimonologieă a poporului roman. Aceasta trecere 
treptată are loc, cum am constatat in capitolul consacrat „mitologiei 
morţii”, prin reprezentarea daimonică a unor morţi, care au fost in viaţă sau 
foarte buni sau foarte răi , ale căror suflete j>ost-mortem au căpătat un carac¬ 
ter sacral puternic pentru că au protejat familia, neamul, comunitatea 
sătească, ca unităţi etnosociale, sau pentru că au persecutat şi inspăimintat 
aceleaşi unităţi etnosociale. 

Dintre daimonii antropomorfi ne propunem să schiţăm atita cit 
este necesar sub raport mitologic : strigoii , moroii şi s pi rid uşii. 

în română termenul strigoi provine din latină, de la striga, caro 
înseamnă bufniţă, fermecătoare, duh necurat. Striga i.şi striga noaptea 
numele sau chema pe nume pe cei ee vroia să-i piardă. După Dimitrio 
Ointemir 14 , „striga provine de la cuvintul grecesc ozpL'(>.r i care înseamnă 
:izi [1714 fj in Moldova acelaşi lucru ca şi la români striga , adică o vrăji- 
toate hâtri,,ă care prin puterea ei drăcească omoară, nu se ştie cuin, ]mî 
copiii uou-născuţi. Superstiţia este foarte răspindită mai ales la transil¬ 
văneni, căci ei zic că. atit cit umblă striga, copiii, fără a suferi de vreo 
lxială mai Înainte, sînt găsiţi in leagăn fără suflare” 14 . Mitonimul striga 
este probabil indo-european. 

După consemnarea lui Dimitiie Cantcmir, intilnim in secolul al 
XlX-lea iu presa zilnică şi revistele ceneral-culturale din Transilvania, 
Moldova şi Muntenia, nenumărate relatări despre strigoi şi strigoisra, 
metode magice de prezervare împotriva lor si chiar metode administrative 
de apărare a persoanelor ce credeau că sini urmărite de strigoi ,f . 

Referinţe ştiinţifice despre strigoi la români intilnim şi in opera iui 
Thcodor Burada 17 . 

După dinsul, termenul dc strigoi e general la ramura dacoromână 
şi la macedoromâni, iar cel de vampir la meglenoromâni. 

Strigoii sînt făpturi mitice sexuatc de ordin inferior, care joacă un rol 
important in daimonologia română. Gut miliarul românesc menţionează 
două soiuri de strigoi: aşa-zisul ..strigoi viu” si „strigoi mort”, mai precis, 
«m-strigui şi mort-strigoi. Deosebirea intre aceste două soiuri de strigoi ţine 
«le provenienţa lor, de structura malignă şi capacitatea de a face rău omului. 

Omul provine strigoi «lin naştere sau diutr-o viaţă convertită la dai- 
monism. Din naştere poate fi progenitura unui strigoi sau strigoaice. Anu¬ 
mite indicaţii si semne corporale si fiziopsihice marchează fătul-strigoi: 
•dacă la naştere e al şaptelea prunc de acelaşi sex, dacă se naşte cu căiţă 
pe cap pe care fătul o mă ni n că îndată, dacă un picior e cu copită, dacă părul 
■e roşcovan şi şira spinării e terminată printr-o coadă cu |Yăr pe ea. In timpul 
vieţii copilul se dezvoltă repede, c puternic, rău, chinuie şi omoară anima¬ 
lele, simte plăcere să fie maliţios, minte, inşală, fură. jură strimb. Matur, 
strigoiul se cunoaşte «lupă aspectul general de spin. după coadă, după den- 
tiţie (dinţii canini sin! proeminenţi), după ochii iusingeraţi si după răută¬ 
ţile pc care le face. Strigoalcelc s«* nasc la f«»l ca strigoii, se euttose «lupă 
aceleaşi semne, insă sint mult mai rele. Unele strigoaice se transformi! in 
• vrăjitoare . 

Strigoii mai provin in viaţă şi din fraţii lunatici cărora le-a murit 
perechea, dacă la moartea acestora nu au fost desfrăţiţi de morţi Şi înfrăţiţi 
cu alţi lunatici in viaţă. 

Sc credea că oamenii-strigoi in viaţă duceau o existenţă nocturnă. La 
miezul nopţii, «lupă primul „cintcc al cocoşilor in ceruri , iu timpul somnu¬ 
lui, ic ieşea sufletul pe gură şl sub înfăţişarea unei umbre umane cutreierau 


301 


piiMlcttţlIo sui ului s:m BOFpodSrlHc ru.!c!„r, v.rlnllcr si comu nilor sl 
'*• i>ri" mint- : uscau ......,-iuriic. luau âinaShSSr 

şi .1 laptelui, spurcau fintinile, strigau pe nume. speriau si poceau trco-ii.irli 
,»• ,lnmi. nlstumau lm rmile in curţile si casele iu caro inlrau. la, a u-i 
„cintaie a cocoşilor in ceruri’ (ia clntiltnrl) sufletul oamenilor-stri-oi 
Întorcea in trupul caro dormea l.uştonn. In timpul zilei omul-strigoi nu-ti 

t a ,a " m *i»»pui «..mV ^ «i«ca ««î^u ,18 

îndrăzneţul aţinuseră calea si n însemnaseră c hipul prin vreun semn anume 

ra n ? 0i « i0 !î‘ aU 1:1 ,ni ** Ul n °W ,i » in ,,osuI <«*“<*» lor sat, la' 

răspintii, se dădeau de trei ori poate cap şi se transformau in namtni-fiarr • 
©aroem-ca». oamcnt-lupt . oameni-mistrefi. Astfel întruchipaţi dădeau tirco.l,'. 
Hatului, drumurilor dintre-sate, măgurilor şi prundişului apelor, lizierelor d«. 
pldure, şi s«^ ţineau ele rele. Uneori incăleeau p«» toiege vrăjite, im- mătur» 
Bi\u ehiar pasan mâustre , p.-ntru a cutreiera in lung şi-n lat lumea ni 
pentru a poci pe duşmanii lor sau pe eci bănuiţi a-i duşmăni. ’ * 

Anual oamenii-strigoi se întruneau trei nopţi intr-un fel de fuste 
▼alpurgiee: in noaptea de rin Tender, de sin Qcorge şi de si „tandrei !>,* 
sin roador oamenii-strigoi se transformau in mii de sin Toader (m, fel de 
centauri), caic eutreierau şezătorile pentru a pedepsi pe fetele si femeile 
fnrn,,?t ° r -' S, i^i' t ? U S î rMloan ‘ J '- Atunci femei,e ^‘ undeau fureiie, fusele. 

•' Krepde să nu le Ktrăpungâ cu 
ele caii Sintoaderului. De nn Qeorge oamenii-strigoi încingeau hon aeriene 
n jurul turlelor dfirjinato de biserici şi sarabande in cimitire părăsite mi. 
la ruspmtiilc pustii. De s,n (ieorge pe MmMr Retezat strigoii si moraU care 
toi n? U 10 !' " m " 'r ,e ' r,; ' ri ' Călări 1“' Umh< dr <i cosi tir muluri, aleă- 

'“'' . n l : n un ' împotriva sarabandelor tunătorii zgiriau pe imn.uit 

crn-uri magice, in care intrau ca să sc apere de puterea lor malefică. Ia. dc 

S SSonsi 0 ^*^; 80 , "' r " i, ' rnu c: *I’ rid " >-«-scle oamenilor spre 
„ iî' 1 ' ,' «are erau .nspăm.intat. se apărau ungind toate intuirile 
(uşi. ferestre, hemuri) eu Usturoi şt mtoroind tonte vasele cu gura in jos 
spre a mi sar, ,u ajutor strigoilor ea să intre i„ case si să-i pocească “ 

. ' r nlru m »1'\ «-ea mai semnificativă categorie de stri- 

Uiov^le, ‘!‘“Tr , n ‘ Jm ' hrn . n ""••'ipmt 1 «a ilcmoni malefici, indiferent de 
n o« W Vlnv «ascuti strigoi .sau din otim.ni „ede- 

montei de\eniţi strigoi prin moarte. 

autonm incn!’ «li» naştere, după moarte se transformă 

mrnrTe n .c mort-stryjoţ sau ,ntr-m, rathrru Hu, afară de cazul că la 
r , m desstngoizat. în concepţia mitică mortul-strigoi deţine o 
putere dem onică mai mare deeit a avut-o in viaţă ca om-strigoi 
mim 'iX£r, ,r,g0 - conS( 'rvau fizionomia umană nedescomptisă i n mor- 
?or..ei,! T, n ° ! ’'-" prin **" rl svpulcralc făcute dc ci si -e trans- 

c?n ' 'ori r l n ' ! " a i ' dome *‘ ice . sau saihatiee. vagabondau noapte., pină Ia 
mo i ne n-s ? oameni,-strigoi, morţn-strigoi erau extrem do rid. Abăteau 
chte nmm» aate: înnebune.-.ti oamenii de spaimă; poceau, schilodeau si 

ch aî - T r EăVă ' ean -"spodăriile rudelor, prietenilor si vecinilor, si 
cmar ,iie unor persoane necunoscute. 

eant„b, 0 r r b'n^?t. de î trig0i “ fSlnrile pe care le aveau la 

s-rigoiului dm Sint aC " te8ftUrl “ infigCn " Mil P‘** *• implerlloe ieşirea 

de Anu'rvn» "mhlă cu precădere in anumite zile «lin an : 

t.rit'e la (m noapl.ş, sf. Varie), dc sf. Ghcorgho şi do sf. Andrei, tu 
toate aceste nopţi sc stnngeau in locuri pustii, la biserici ruinate, in lumi¬ 


nişuri de pădure, şi făceau hore aeriene sau sarabande terestre. în aceste nopţi 
tai'desfăşurau întreaga lor măiestrie daimonică. îndeosebi in noaptea sf. An 
drei oamenii luau măsuri preventive de apărare împotriva strigoilor. Poves¬ 
tirile despre această noapte au constituit o temă folclorică de predilecţie 
a literaturii populare, ca şi a literaturii culte. 

în timpul anului strigoii şi strigoaiccle, după ce cutreierau satele şi 
stringeau unelte «le meliţai, de săpat şi grăpat, mături şi furci, se alcătuiau 
in 'rum» rivale care mergeau in crucile drumurilor sau la hotarele satelor , 
unde se bătenu intre ele sau cu alte făpturi daimonioc care bintuiau aceste 

locuri consacrate. .... ...... , 

între strig«»i şi alte făpturi daiinomce (pricolici, trieolici şi vircolnci) 
.s-au făcut şi se fac confuzii ile structură şi June! iu ne mitică. Asupra acestor 
confuzii vom reveni la locul cuvenit. 

Tot, un fel de strigoi erau consideraţi şi moron, termen mdo-ouropean 
(comun la albanezi mora - .,vis oribil**; slavi mora tot „vis oribil”; ruşi 
kikirnora ; francezi cauchemar: in vechea engleză mar ni: in germana medie¬ 
val mahr: la germani mara, mahr; in lituaniană maras: in cehă miirama: 
in latină mors: in rusă mora). Ca demon, moroiul se încadrează in familia 
:vc«*ior spirite care in Grecia antică se numeau Ephialtfs şi Sat eres, la colţi 

în dahnonologia morţii la români, moroii slut făpturi infernale ce 
provin din pruncii care, «lui>ă credinţa străveche, au murit iu condiţii anor¬ 
male (naşterea de-a-ndaraUlea , mincarca căitei , i năbuşi rea în scutece , înecarea 
in '.•paie la scăldat etc.) sau, dună credinţa ortodoxă, pruncii care > 11 / an 
fost botezaţi. Moroii sini un fel de strigoi de gradul doi. care işi chinuiesc 
părinţii iii timpul somnului, iudeosebi mamele, cu coşmaruri. 

De aceea lac parte din categoria demonilor numiţi de latini incubi. Ca 
iucubi se abat noaptea la casele in care s-au născut şi chlnule in somn, 
îndeosebi, pc fostele lor imune. Sc aşază pc pieptul lor, le înăbuşă răzu- 
fla rea şi le iac să aibă coş marc, in care subiectul principal sint chiar ei, 
\nainte dc a muri c* prunci. 

5. Dainionii nntropozoomorîi şi zoonntmpomorfi. — Din această 
ca* eforie fac j>arte pricolicii (sau priculicii). Pncoliciul. după DI mi trie 
Cantcmir, .,nrc acelaşi înţeles ca la francezi loup-garou; ei cred că «>amenii 
se pot schimba in lupi şi in alte fiare de pradă şi că işl însuşesc lntr-atit 
firta acestora, incit se reped şi sfisie alit oamenii, cit şi dobitoacele . 

După D. Cantemir. s-au scris despre pricolici ci te va studii de tip 
micromonografie, care» din punct do vedere mitologic aduc noi aspecte in 

cunoaşterea lor. . .. .. „_„ 

Tuilor Pamfile consideră pricolicii ..o altă înfăţişare a strigoilor . 
sau drept „strigoii întrupaţi in animale*’, adică strigoi zoomorf;, nişte 
fantome de animale. I)e obicei pricolicii sint înfăţişări de „oameni-lupi . 
Pricoliciul este deci confundat oind cu strigoiid, dnd cu moroiul, dnd cu 
tricoliciul. dnd cu alte animale divine, insă malefice. 

O dublă definiţie a pricoliciului o dă Artur Gorovei, care considera 
pricoliciul iutii un mort care iese adesea din monnint, in chip de animal 
malefic (lup. eiine sălbatic, hienă), pentru a face râu oamenilor. I 11 acest caz 
nu trebuie confundai cu un rozător de mărimea şoarecelui, care măninoă 
alune in păduri, numit chiar „priculici” (Myoxus avellananus), „alunar 
sau „pis”. Dar il considera şi pe al nouălea frate dintr-un grup de nouă 
fniţi lunatici: in acest caz pricoliciul nu trebuie confundat cu nrcolacul 
/la bulgari vurkolaku), care este o făptură daimonică jumătate om - jumă- 


tat«* lup. După consideraţia străveche, vârcolacul st» urcă in cer, pentru a 
muţea din lună sau din soare, provocind astfel eclipse. Pricoliciul nu trebuie 
confundat nici cu tricoliciul, care, cum vom constata Îndată, este uneori 
omologat, nu identificat, ou o altă făptură daimonieă din acccaţi familie. 

înfăţişarea pricoliciului, ca şi temperamentul si caracterul lui sint 
zooant ropomorfe. rncori jioartă cap de om pe trup de lup. alteori cap de 
lup pe trup de om. în prima ipostază n-prezintă figurarea monstruoasă a unei 
pseudometamolfoze, in a doua ipostază figurează camasienil in starea lui 
demonică. E un dniinon care acţionează numai noaptea, in pustietăţi, jaduri 
neumblate si răscruci de drumuri intre sat»-. Din cauza firii lui murdar»» 
si a brănirii lui cu animale bolnave sau cadavre este considerat purtător 
de lioli. boleşti iţe si epidemii. Viaţa lui este limitată; trăieşte in medie 
puţin, eit un lup. Dacă pricoliciul este dcsdaiinonizat, atunci poate trăi 
normal o viaţă de om. Re credea eă împotriva puterii dainionice a pric> 
liciului se putea folosi o iarbă rosacee oaie creste in păduri in locurile undo 
un om malefic sau un lup, dindu-se noaptea de trei ori peste cap. sc trans¬ 
formă in pricolici. Numele acestei ierbi este „coada pricoliciul ui” (Anuioua 
sil vest ris). 

Tot «lin categoria daimontlor a n tropozoo morfi sau zoo antropomorfi fac 
parte si tricolicii (sau tiiculicii), al căror nume c de origine greacă (Opt;, 
rpixis = păr şi }.\>y.oz lup), care inseamnă om cu păr de lup pe <1 
şi provine dintr-un lunatic. în credinţa iK»pulară tricolicii erau progenitu- 
rile unor lupi fantastici sau lupi infernali care se Încrucişaseră cu femei ce 
aveau caşmare senzuale, in păduri, sau lupoaice fantastice sau inferna'c 
care se încrucişaseră cu bărbaţi in aceleaşi condiţii nocturne şi silvestre. 
Tricolicii umblau năuci in nopţile cu lună pbnă, carnasieri ]>oscdnţidc 
«lemouismui nisiiugeru a tot ceea ce .mc viu. S ni:u.eau indoMbi cu 
minjii din hergheliile c; re tu tăceau pe dealuri cu fineţe, insă cind uimeau 
minji se transformau in minji-lvpi , pentru a devora hergheliile din 
care proveneau. 

Din cauza triplei lor naturi carnasiere (urnan-carnasiere, canin-car- 
nasusre şi cafea lin-cai no sine) uicolicii au fost consideraţi instrumente 
dainionice ale unei dirinităţi chtonice de tip lykantropic, a cărei transsim- 
bobzarc aparţine lomftnilor. 

Tu dor Pamfile compara însuşirile* tricoliciului cu însuşirii»- Joimă- 
rifeit făclnd confuzii intre categoriile lorjmitice. 

Printre făpturile daimonologicc de tip antropomorf si uneori zoomorf 
face part»- spiriduşul. El este un daimon domestic, in general benefic, caro 
in anumite împrejurări poate fi malefic. Echivalent la polonezi cu spin/- 
tuSek sau skrzat, la slovaci cu skriatol: , la cehi cil skridek. Anca Irina Ioncsei! 1 * 
consideră că termenii slavi ai spiriduşului sint de influenţă germană, venind 
de la teutonul vechi Serat (in germana modernă Sckrat , Schrate) y care 
inseamnă „duli al văilor şi pădurilor” şi se obţine la fel ca si spiriduşul 
la romăni. Spiriduşul sc numeşte hisirtcl la maghiari, ototxeio la gri-cii 
moderni. 

Spiriduşul omologat cu un daimon mic, un drdeuşor , este un fel «le 
ho muncul us *°. între daimonologia mitică română şi alchimia medie*. ;Ia, 
in privinţa spiriduşului, nu există «Iccit vagi analogii. llomunculus- ui «*•»!.«* 
un „omuleţ artificial”, pe eind spiriduşul «isteun omuleţ miniatural. El ;ue 
o viaţă limitată. Omologarea cu un drăcuşor se face pentru puterea doiino- 
nică. Spiriduşul converteşte răul in bine şi invers. In superstiţiologiul 
popular spiriduşul putea fi obţinut prinţr-un procedeu magic, de vrăjitorii. 


profesionişti, «Iar si «Ic oamenii dr rinei, caro credeau in rostul ş» putere:* lui. 
Yiăjitoiii si oamenii <!»• rind il obţineau prin acelaşi procedeu, dar il folo¬ 
seau pentru scopuri diferite. Luau un ou părăsit «le la o puică neagră care 
a ouat înainte «le Paşte cu 9 zile si il cloceau la subţioară. în n«>apt«w I*nş- 
tclni, citul se einta Învierea, cel ce il clocea trebuia să spună : „Şi al meu a 
înviat !” Spiriduşul lua atunci forma unui omuleţ de-o şchioapă, sau a unui 
şarpe mic, sau a miei găini mici, dur şi o formă nevăzută, in care caz pre¬ 
zenţa i st» simţ «-a prin atingerea acestuia «le obiecte, prin risul lui chiţcăit 
si dese şoapte in uneltea stăpinului lui. Numai la solicitarea stăpinului se 
fă«« » văzut. Atira t’mp «*it era hrănit bine cu micro, muz «Ic nucă si alte 
fructe alese, culcat intr-un vas de lut «-urat şi lăsat uneori să zburde prin 
rasă, stă pinul lui ii putea ccro să-i îndeplinească orice dorinţă. Vrăjitorii le 
cereau să 1«- indepbncasi-â acţiuni pe care ci nu le puteau îndeplini, iar oame¬ 
nii de rind să le procure bani, bijuterii, animale, proprietăţi şi alte satisfacţii. 
Darurile spiriduşului « iau fciim-cate : odată folosite, consumate, înstrăinate, 
se intorcea.n înapoi. ea prin minune, la cel care le-a solicitat. Viaţa şi 
puw-n-u spiriduşului nu <»rau nelimitate a . Se curmau cSud stă pinul abuza de 
puterea lor sau cind nu-i mai îngrijea cum trebuie. Atunci din daimon bene¬ 
fic spiriduşul devenea malefic; putini atrage asupra stăpinului si a casei lui 
toate nenorocirile posibile. In ac«*st caz stă pinul lui (vrăjitorul sau omul 
«Ic tind) recurgea la un rit apotropaic combinat cu un rit de distrugere. îl 
l«*ga intr-o basma, il ucidea şi il vindea astfel pe două parale, sau il îngropa 
intr-un loc spurcat. Altfel sufletul stăpinului lui «lupă moarte intra in 
posesia spiriduşului, caic il chinuia îndoit de cit a fost el chinuit în viaţă. 

Aceste două tipuri «Ic dafnioni antropomorfi si daiinoni anlropo- 
zoomorfi (sau zcoantropomorfi) puteau fi desdainmnizate prin rituri speciale. 
Desdaimonizaita strigoilor se numeşte desstrigoire , a moroilor desmvroirc, 
a pricolicilor dtspricolire si a tricolicllor destrioolire. 

Distrugerea daimonismului malefic a urmărit să preîntâmpine şi pre- 
zcive in viaţă sau după moarte cbinuiile şi dramele pe care aceşti daimoni le 
piovocau in familiile lor sau in comunitatea lor sătească. 

Dcsstrigoirea prezintă două faze: una preventivă şi una curativă. în 
legătuiă cu dtsstrigoirtn preventivă, vrăjitoarele satelor aplicau femeilor 
stupe, pentru a le inia fecunditatea, sau celor care erau însărcinate , pentru 
a le salva copiii la naştere, talismeme-coliere numite popular si brlie ale 
strigoilor. 

(». Talisitiane unlidemonice. — C. Nicolaescu-Plopşor a «lescoperit 
pntiu asemenea baicre ale strigoiului**. Alcătuirea unui asemenea baier 
şi ritul foii sirii împotriva strigoiului este o operaţie magico-mitică : „Feme¬ 
ile cart* «loitatt fă aibe copii sc sfătuiau cu vrăjitoarea [satului] (...) Femeia 
internată trebuia să aducă nouă obiecte diferite de fier, complet uzate, 
insă obligată să le găsească la intimplaic : fier de plug, lanţ. cheie ctc. 

Aceste obiecte erau încredinţate unui meşter fierar in virată, care lua 
«lin fiecare o bucată, din care făurea brelocuri ce imitau obiectele găsite 
(lopeţică, seceră, şurubelniţă, secure, cheie, râzătoare ctc.). Confecţionarea 
trebuia să sc* facă noaptea, pe tăcute, şi nici să ştie pont ni ce lucrează. 
Uneori fierarul trebuia să le confecţioneze [brelocurile] dezbrăcat, gol. 
în loc de plată primea un pui negru, care era numit cap negru. Amuleta 
[astfel confecţionată] era vrăjită. Vrăjitoarea introducea amuleta intr-un 
vas nou de lut, cu un fluture de noapte numit striga. Vrăjitoarea rostea 
incantaţia: • Fiare, de cind v-am alcătuit/ nu aţi făcut nici o muncă; / acum 
vă dau o muncă anume, /dc-a merge să căutaţi / de a săpa tot pămintul/ 
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<*a să a<luccţi pentru (...) [numele femeii] / copilul dorit, / cu pene lungi, f 
cu gura plinii de miere •. Femeia purta briul amuleta In jurul taliei pină la 
primele simptome de însărcinare şi (uneori) chiar pină la naşterea copilu¬ 
lui (...) Atunci făcea să sune brelocurile pentru a îndepărta spiritele rele” 18 . 

C. Nicolacscu-Plopşor susţine că intre colierul descoperit la Şimlăul 
S tiran iei \n 1787 in Transilvania si studiat de Artur Haberlandt u şl baierele 
strigoiului descoperite de dlnsul in trei localităţi (din Oltenia şi Muntenia) 
există o triplă legătură : tipologică , de origine magico-rituală şi de arie 
de difuziune geografică. 

Colierul de la Şimt&ul Silvaniei descoperit in 1787, ca şi cele descope¬ 
rite in 19.39. provenind insă din 1910. au antecedente care istoriceşte 
coboară pină in epoca La Tone. Ceea ce înseamnă o continuitate remarca¬ 
bilă. Deşi baierole-amulete descoperite aparţin la trei epoci istorice diferite, 
ele iK>t constitui verigile aceluiaşi lanţ de credinţe, datini şi tradiţii cultural- 
istorice. Diferenţa de materiale şi de tehnică a figurării intre colierul de la 
Simlăul Silvaniei şi colierele olteneşti se datoresc: 1) clasei sociale căreia 
aparţin amuletele şi 2) figurinelor antropomorfe ale „viitorilor copii”, cu 
cap fără păr. fără indicaţia sexului si fără alte detalii morfologice — ceea 
ce înseamnă că posesoarea „făcea apel la venirea pe lume a copilului fără 
a preciza sexul”. 

Credinţa străveche că briul strigoiului prezerva pe mamă de a naşte 
un ..eopil-strigoi” ţine deci dc ritul preventiv al desstrigoirii. Simeon Florea 
Marian se referea la un rit criptic similar, insă curativ, practicat in cerc 
restrins de iniţiaţi, prin dosstrigoirea unui cadavru : dezgropare, deca¬ 
pitare şi punerea capului în sicriu [cu faţa în jos], pentru a nu se mai scula 
din morţi si face rău celor vii 24 . Charles Laugicr descrie un alt rit criptio 
curativ , ins:, al desmoroirii unor animale domestice moarte , considerate moroi. 
Desmoroirea animalelor moarte se făcea tot prin decapitare, incinerarea 
capetelor si îngroparea oaselor calcinate şi a cenaşei in locuri ascunse 



Balcrcle strigoiului, dupA C. N. I'lop»or. 


7. Decapitarea postscpulcralu. — Contrariu, dairaonii buni erau invo¬ 
caţi prin rituri de solicitare sau de mulţumire. Cu toate că daimonii buni au 
fost consideraţi genii protectoare ale spiţei de neam şi ale comunităţii săteşti, 
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li 8© apli<a si lor uneori ritul decapitării post-scpulorale, insă cu alt ronţ 
magico-mitic. în acest caz decapitarea avea loc la şapte ani, prin exhumări 
rituale mai ales toamna (intre postul sintci Mării şi lăsatul de sec de Cră¬ 
ciun) si numai simbăta, după prinz, Înainte de apusul soarelui. Exhumarea 
era publică , la ca participau rudele mortului si preoţii satului şi rar curioşii 
satului. Exhumarea putea fi incompletă , cind se exhuma separat numai 
craniul, sau completă , cind se exhuma scheletul întreg. Dacă craniul nu 
era dezarticulat de schelet (prin procesul normal de descompunere cada¬ 
verică a articulaţiilor), atunci se smulgea sau se tăiau cartilagiile cu o 
secure. Craniul desprins de schelet sau cu scheletul întreg se curăţa de 
pămint si se spăla cu rin roşu, simbolul vieţii eterne, analog pudrării cu 
ocru roşu la scheletele descărnate din preistorie pentru a fi apoi Înhumate. 
‘Se învelea intr-un ştergar de podoabă si se aşeza iu biserică sub icoana 
Maicii Domnului sau sub un lumlnărar in formă de coroană. Aici, in noaptea 
de simbăta spre duminică dimineaţa era privegheat si bocit de rude. După 
liturghia de duminică se făcea slujba celei de-a doua tnmormintări după 
acelaşi ritual ca al primei inmormintări. Dacă craniul era al unui om con¬ 
siderat a fi fost rău in viaţă, se îngropa cu faţa in jos, dacă era al unui om 
considerat a fi fost bun in viaţă, se îngropa cu faţa in sus. în cazul al doilea 
se făceau pomenile cuvenite peste mormint : un cocoş viu, un miel viu etc. 
şi pe mormint un blid cu fructe , un pom de pomană cu pisări ale sufletului 
(un fel de prăjituri atirnate în ramuri), un colac, fructe şi vin. 

Această a doua tnmormintare a unui om care a fost bun avea loc 
la 7 ani şi reprezenta un rit de consacrare a spiritului decedatului ca geniu 
protector al gini ei, al spiţei de neam sau al comunităţii săteşti. Sub rajxjrt 
mitologic, ritul celei de-a doua inmormintări la români era formal asemă¬ 
nător cu ritul protoslav descris de Evcl Gasparini 2a , insă cu un rost mitic 
deosebit, de consacrare a celui decedat ca geniu protector. 

Decapitarea post-sepulcralu , urmată de a doua ininormintare a res¬ 
turilor corpului celor consideraţi demoni răi sau demoni buni, ţine de habi¬ 
tatul trac nord-dunărean şi coboară probabil piuă in neolitic. în aceste 
condiţii se poate afirma că decapitarea post-sepulcrală este un substitut 
daimonologic al cultului craniului decapitat, care, la rindul lui, face parte 
din cultul general al craniului. In iconografia referitoare la cultul Cabiri- 
lor 27 se menţionează grija deosebită a celor doi fraţi Cabiri pentru capul 
decapitat al celui dc-al treilea frate. Capul celui de-al treilea frate, înfăşurat 
intr-un ştergar, era transportat la poalele Muntelui Sacru şi acolo inhumat 
în secret, cu un ceremonial funerar atribuit semizeilor sau eroilor mitici. 

8. Numele popular al demonului. — Cind discutăm despre daimoni 
ne gindim la acele făpturi mitice inferioare care se intilnesc in mai toate 
domeniile de activitate ale cosmosului, ale Terrci şi ale vieţii umane. Acti¬ 
vitatea duală a daimonilor, benefică sau malefică, e prezentă in ceea ce 
numim realitatea mitică. Dacă ar fi să prezentăm in acest capitol toate 
făpturile duimonice cunoscute, ar însemna să reducem mitologia la prima 
parte din tematica ei esenţială. Se poate pune întrebarea de ce nu operăm 
această reducere. Din motive de ontologic mitică. Existenţa daimonilor este 
legată inevitabil de opera divină a Fărtaţilor, a divinităţilor in subordinea 
acestora, a eroilor şi a oamenilor. Nu ne permitem să răsturnă in ordinea 
mitologică a justificării existenţei şi acţiunii daimonilor făcindu-i factori 
principali şi răspunzători de tot ce se petrece in cosmos, de care depinde 
activitatea somidivinităţilor, divinităţilor şi eroilor mitici. Daimonii sint 
ttemidirinilăfi mitice ce depind dc destinul cosmosului şi, ceea ce este mai 


important, de destinul omului. Aşa se face eă prezenţa lor In mai toate 
sectoarele de activitate umană, chiar cind aceştia urmăresc să împiedice 
sau să degradeze pe om, îl remodelează ontologic* şi-l face să-şi domine 
slăbiciunile. 

în capitolele consacrate fiecărui compartiment de activitate divină 
sau umană vom intilni puzderii de daimoni, unii mai sofisticaţi dccit alţii, 
care insă repetă la puterea n rostul duimonismului in mitogoniile menţionate 
de noi. Aşa se face eă descoperim prezenţa lor activă in toate coclaurile 
cosmosului şi văgăunile pămintului, şi eldar subpămintului. Dar daimonii 
se intilnesc şi in activităţile omului: agricultură, păstorit, pescuit, 
apicultura, vinătoare, minerit, gospodărie, casă, biserică, cimitir, mormint, 
răscruci etc. 

Integrat in marile religii unicersalistey îndeosebi in creştinism, dai- 
monul a căpătat un sen.'* peiorativ de demon , făptură mitică inferioară, iar 
daimonismul de demonism , o concepţie magico-religioasă referitoare la 
spiritele-instrnmente ale corupţiei, perdiţiei, huzurului, promiscuităţii, in 
lupta împotriva religiei şi riturile acesteia. 

După noi, deosebirea intre daimoni şi demoni constă in primul rind 
in structura şi caracterul acestor făpturi mitice: daimonii sint făpturi biva¬ 
lente. care exprimă un dualism convertibil intre cei doi poli ai lui, o dedu¬ 
blare ontologică, specifică fratrocraţiei demiurgice a Fărtatului şi Nefăr- 
t atului. Caracterul daimonului reflectă antinomiile prin polisemii şi totodată 
conciliaţii. Do aceea ei pot fi cind buni cind răi, fără ca prin aceasta să 
ajungă la un monism irezolut. în ambele cazuri, bunătatea sau răutatea 
lor e călăuzită de principii morale opuse, nu exclusive. De aceea ei mai mult 
inspiră, protejează şi dinamizează viaţa omului, rar provoacă indiferenţă, 
dezechilibru. In schimb, demonii sint făpturi monovalente care exprimă 
o singură structură ontologică, specifică naturii lor maligne, ce promovează 
răni: infirmitatea, boala, suferinţa şi chiar moartea. Demonul nu are 
scrupule in acţiunea lui. Singura divinitate In care crede e Nefărtatul; 
combate monoteismul religios creştin. In alt sens, monoteismului Ncfărta- 
tului se opune dualismul Fărtatului. Din unele activităţi ale lui poate 
rezulta binele nu insă conştient, ci din incapacitatea de a sesiza rostul adine 
al vieţii in cosmos. Criteriile lui sint antimorale: cultivă viciile împotriva 
virtuţilor. 

Dar deosebirea esenţială constă mai ales in libertatea dc acţiune : 
daimonii acţionează în cadrul unei libertăţi concepute in spiritul ordinii 
şi creaţiei demiurgilor cosmici, pe cind demonii in spiritul anarhici, dezor¬ 
dinii. distrugerii a tot ceea ce a fost creat de Fărtat. 

Demonologia şi-a extins sfera de la studiul daimonilor concilianţi 
la demonii antitetici , indiferent de confesiunea creştină, mahomedană etc. 
In contextul demonologiei au fost incluşi deci, pe lingă vechii daimoni 
mitici, cărora li s-au atribuit alte calităţi şi metamorfoze mitice, şi demonii 
creaţi de confesiunea religioasă dominantă in stat. Demonii devin făpturi 
suprafireşti, exclusiviste, naturi eminamente negative, distructive, impu¬ 
dice, maligne. 

Demonologia mitică intră astfel in competiţie cu mitologia arhaică 
autohtonă şi cu angelologia şi hagiografia religiei creştine ortodoxe. 

în demonologia mitica ortodoxă, Nefărtatul este preluat, transfigurat 
şi adaptat teoinahici creştine, devenind astfel reprezentantul unicei puteri 
a răului in lume, împotriva căruia creştinismul duce o luptă de exterminare. 
•Ceea ce înseamnă că monoteismul creştin îşi impune principiile cu argumen- 
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tde dualismului gcneral-uman. Aşa se face că Nefărtatul este proclamat 
şi implicat de mitologia creştină in conformitate cu religia de stat drept 
căpetenia demonismului in lume. Omologat cu Belzebut, căpetenia diavo¬ 
lilor din Noul Testament, cu Lucifer, căpetenia îngerilor căzuţi in păcat, si 
cu Satana (acuzatorul) din Vechiul Testament, Nefărtatul devine „zeiil 
întunericului”. Diavolul (prin excelenţă diaboloi , adică „calomniatorul”). 
Noi vom folosi iu prezentarea dcmonologiei mitice ortodoxe pentru Nefăr¬ 
tatul remodelat mitic numele de Satana. 

Nefărtatul in metamorfoza Satanei este imaterial, invizibil, omni¬ 
prezent. în antropomorfozele lui rare se înfăţişează ea un bărbat in toată 
firea, inalt, voinic, cu privire scânteietoare, cu purul roşcovan, cu lobii 
frontali înmuguriţi de corniţe, eu aripi care filfiic întuneric in jurul lor. 
în mitologia creştină reprezintă ipostaza 2i efurlatului frămintat de nostal¬ 
gia paradisului pierdut , de orcanele cerului si aurorile cosmice, fremătiml 
de trădarea lui fraternă, de negurile spirituale şi zavistia ce o trenează 
intr-o viaţă blestemată, fiind totodată exponentul unei noi mitologii iu 
versiune confesională ortodoxă. 

Numai giudind la iustăpinirea pierdută a cerurilor şi pămiDlultij, Ia 
iulocuirea Fărtatului, Nefărtatul s-a prăbuşit in hău, eu cetele lui înge¬ 
reşti. în căderea lui vijelioasă, care i-a străfulgerat o clipită mintea, s-au 
umplut văzduhurile, pâinintul, apele şi subpăinintul de îngeri căzuţi, în¬ 
negriţi de ciudă si spaimă, de smoala topită si fumul ei negru. Fărtatul, in 
bunătatea lui fraternă, a oprit căderea cind Nefărtatul a ajuns in inima 
fierbinte a pămintului. în ipostaza lui de căpetenie a demonilor, Nefărtatul 
eompleşit de ură s-n prefăcut in Satana, şi îngerii lui in diavoli. Chintă 
oprită căderea ingerilor, aceştia au rămas suspendaţi la nivelele cosmice 
şi terestre la care au ajuns. La aceste nivele au continuat să-şi ducă de 
atunci existenţa. Ceea ce înseamnă că imperiul lui Satana e pretutindeni 
şi nicăieri în cosmos şi pe pămînt. Aşa se face că demonii activează pe cont 
propriu in opera lor de dezagregare şi distrugere a creaţiei rămase In stă- 
pinirea Fărtatului. Iar Satana (Acuzatorul) continuă să combată cu arme 
noi ceea ce el gîndeşte că este impostura creatoare a Fărtatului. 

în inima pămintului. în grabă Satana a început să-şi zidească Iadul, 
o cetate dorită inexpugnabilă pentru teomahie. care a ieşit numai o hrulkă 
infectă, întunecoasă, străbătută de magmă incandescentă şi neguri pesti¬ 
lenţiale, de urlete şi vaiete, in care mişună toate făpturile teratologice 
create de Nefărtat, prin care acesta infirmă în cosmogonie opera divină 
a fratelui lui, Fărtatul. Iadul devine astfel centrul infer ni zării Cosmosului. 

Conform mitologiei populare creştine, Satana nu a ieşit din cetatea 
lui, Iadul, decit in citeva împrejurări excepţionale. De două ori s-a urcat 
in ceruri, iutii in Grădina Raiului , travestit in balaur, pentru a ademeni pe 
primii oameni care stăteau acolo liniştiţi şi fericiţi. A doua oară pentru a 
fum podoabele Raiului , veritabile însemne ale puterii divine a lui Dum¬ 
nezeu. A treia oară s-a urcat numai pe pămînt pentru a încheia un contract 
de cumpărare a sufletului lui Adam fi al urmaşilor acestuia , in schimbul 
instflpinirii pămintului arid pentru cultivarea bucatelor de care oamenii 
aveau nevoie a . A patra oară s-a urcat iar pe pămînt, pentru a seduce pe 
Eva, cu care a avut un copil infernal, „cu şapte capete”, copil pe care Adam 
l-a decapitat indată’după naştere. Iar a cincea oară s-a urcat tot pe pămînt. 
pentru a sc împreuna cu ăluma Pădurii metamorfozată in fecioară extrem 
de frumoasă, cu care a avut un copil pe care l-a numit, după_unele legende.. 


Sa/anailăy după altele, Sarsailă. Acesta a devenit arhedemon (similar lui 
arheangelos), căpetenia demonilor întrupaţi in ceata zmeilor. De aici ii 
vine şi numele: „Craiul zmeilor”. 

în toate ascensiunile lui in ceruri şi pe pămînt, Satana s-a strecurat 
prin Ctrl ici ul pămintului (care se află undeva in Carpaţii vulcauici) ca un 
virte j de Vintoase, însoţit de escorta lui «le arhedemoni şi diavoli. 

Unii oameni invocau sprijinul Satanei in „liturghii diavoleşti”, sus¬ 
ţinute do un fel de preotese numite crdjrtnifc, la „altare păgine”, ascunse 
in văgăuni şi iu peşteri, flfonografele vechi pomenesc do rrăjelnife care, 
după Tiulor Parade, int moştenitoarele înţelepciunii magice a si bilelor. 

Intr-un studiu consacrat numelui dracului in româneşte, G. Pasca *» 
trece in revistă 82 de nume (apelative, metaforice, eufemistice) menţionate 
de poporul român in demonologia lui mitică, de ordin arhaic şi dt* ordin 
creştin. G. Pascu consideră aceste nume „date după diferitele însuşiri pe 
c.ire li le atribuie poporul”, dar şi după diferitele reprezentări teratoraorfe 
pe care le iau in activitatea lor. 

După originea, lexică a numelor am ajuns la următoarea micro- 
statistică. Din analiza celor 82 de nume. la care s-or mii putea adăuga 
încă circa 8 nume, deci in total 90 reiese următoarea situaţie : 

TnWI de origine* numrlnr 


(microstntlstlejl) 

I) \CE 

LATINE SLAVE DIVERSE TOTAL 

număr 4 

procente 4,4% 

35 30 

36,8% 33.3% 

21 «00 
23,3% =99,80% 


Şub raport ul structurii şi al caracterelor mitice, la cule 32 -{► 3 făpturi 
demonice, situaţia îşi schimbă proporţia, ceea ce donaţi permanenţa 
unor structuri şi caractere mitice in demonoiogia mitici romani: 


Tabel de «tructiirl *1 earoctrrc mitice 
(microitatlsticâ) 



DACE 

LATINE 

SLAVE 

DIVERSE 

TOTAL 

numur 

35 

30 

15 

10 

=90 

procente 

38.8% 

33.3% 

16.6% 

H.1% 

=99.80% 


Cum constatăm din nou din microstatistfoa noastră, predomină 
iutii structurile şi caracterele mitice dace şi in al doilea riml structurile 
şi caracterele latine, in ambele cazuri numele slave trec pe planul al doilea, 
iar structurile şi caracterele diverse trec pe planul al treilea. Ceea ce 
înseamnă că fondul dac (sau daco-latin) deţine Întâietatea. Microstatistica 
noastră s-ar putea să nu fie edificatoare. Numele slave reprezintă, ic 
parte, unele infiltraţii mitologice in perioada de convieţuire roraăno-slavă 
şi, in parte, efectul iidocuirii de nume autohtone cu nume slave in perioada 
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dominării limbii slavone in biserică hi a luptei bisericeşti împotrivit supra¬ 
vieţuirilor mitice zise „păgine” sau ..diavoleşti” in limba română. 

I)in aceste nuiiiiri se poate desprinde funcţiunea ierarhica a diavo¬ 
lilor, fiinţe spirituale, invizibile, «exilate si muritoare. Numai prolificitatea 
lor uimitoare scapă demonii de la pieire, căci pier eu nemiluita in partici¬ 
parea lor la tcomahie. Dogma religioasă referitoare la spiritele rele men¬ 
ţionează că „diavolii slut îngerii lui Sutana”. Tradiţia mitică creştină 
susţine că moartea a intrat in lume prin pizma si căderea diavolilor :0 . 

Satana a organizat ingerii negri in cete .şi ierarhii diavoleşti : in 
văzduh pe „vameşii văzduhului”, pe păinint duhurile teriomorfe, in ape 
diavolii acvatici. 

Din analiza lexicală a numelor populare date diavolilor, cons.atăm 
mulţi termeni slavi care au intrat in limba română pe trei căi: 1) prin 
influenţe lingvistice reciproce in perioada convieţuirii româno-slave: 

2) prin Intermediul limbii slavone in care se oficia slujba religioasă şi 

3) prin unele secte religioase. în lupta ci, biserica creştină de rit ortodox a. 
folosit împotriva rămăşiţelor „păgine” de mentalitate : anatema, blnsf» mia. 
dar şi apelative, eufemisme sau metafore caro calificau pe diavoli drept, 
instrumente ale Satanei. 

Numirile slavone nu au slavizat insă caracterul mitic autohton al 
acestor făpturi demonice, in primul rind pentru că atit daimonologia 
autohtonă, cit şi aceea slavonă antecreştină aveau un fond mitologie 
comun, cel indo-curopean. >\. in al doilea rind. pentru că făpturile daimo- 
nice de factură indo-europcaiul s-au detaşat, înainte de contactul cu 
slavii, de masa indo-eurppeană, au căpătat individualitate şi personalitate 
mitică proprie «ecosistemului carpatic, deci o amprentă aparţinind po- 
porului român. Cum limba slavonă din biserică nu a slavizat poporul român, 
nici denumirile slave sau uncie altoiuri metamorfice slave imprimate 
vechilor daimoni nu au slavizat daimonologia mitică română. K, iu alţi 
termeni, o situaţie similară cu daimonologia slavă, care, cu toate influenţele 
asiatice survenite in timpul marilor migraţii mongoloide, a rămas slavă 
in structura şi «*xpresia ei mitologică. 

Iconografia sacră a diavolului reprezentat in frescele interioare din 
naos şi pronaos, sau exterioare din pridvor sau murii expuşi intemperiilor 
Ia bisericile de ţară şi mănăstirile (îndeosebi moldoveneşti), ca si tomo¬ 
grafia laică a cărţilor apocrife, a ceasloavelor şi pravilelor mimate, ca şi a 
litografiilor populare, reprezintă pe diavol „ca şchiop (claudicat) şi diform ; 
negru, acoperit cu păr, cu ochii roşii-scintoictori, cu coame si eu copite” 31 . 

Profilul spiritual general al diavolului aduce cu al unui om mie la 
suflet, prost, viclean şi pătimaş, bazăr Şăinennu descrie astfel profilul 
spiritual al diavolului după basmele romăne: „in ciuda puterilor salty 
magice, necuratul trece [in popor] drept tipul prostului şi tirapitului” 3î . 
Numai aşa se poate explica cum „femeile meştere”, moaşele şi vrăjitoarele 
deţm puteri nelimitate asupra diavolului, intrebuinţindu-1 iu activităţile 
şi incursiunile lor ca animal do povară. De altfel, după o expresiune popu¬ 
lara, „dracul e calul babelor”. Prin puterea lui magică diavolul se poate 
preface in orice arătare sau făptură, afară de oaie, albină si arici. „Necuratul 
nu so poate preface in oaie , pentru că oaia e blagoslovită şi cind se culcă 
îşi face cruce cu piciorul”, in arici pentru că ariciul e „sfetnicul lui 
Dumnezeu” şi nici in albină pentru că albina e „sluga lui Dumnezeu”. 

r, Pascu, paralel cu semantismelo luate in consideraţie, descrie 
înfăţişările Iul Pentru că diavolul este mic este numit Micuţul , Michiduţă 


Xichidufd, Chidufă: pentru că e negru o numit Câtânuţâ , întunecatul, 
Xegrilă, Murgilă; pentru că are coadă e numit Codea. Codită, Incnlatul, 
C'rtfarcra; pentru că are coarne : Cnrnea , Cornoratul, încornoratul; pentru 
că e şchiop : Chiopul, Cel cu un picior. Tltiie piciorul: pentru că are ochii 
roşii : Singerinl , Roşcatul; pentru că poartă tichie: Tichiufă, Aghiuţă; 
pentru că e mit : Utdache, Frumosul din umbră etc. locaşurile lor păinin- 
teşti «int tainiţele, văgăunile, pustietăţile, mlaştinile. 

fele 82 de nume româneşti ale dracului relevate de Cî. Pa seu plus 
alte s. deci in total 00 , aduc preţioase indicaţii in privinţa ierarhiei demo¬ 
nilor in concepţia mitică creştină populară. Cum vom constata, ierarhia 
demonilor mitici ne va face să înţelegem |m* de-o parte unele aspecte acum 
depăşite ale concepţiei săteşti despre viaţă şi moarte, in trecutul poporului 
român, si pe «le altă parte rolul copleşitor al credinţei in diavol, in viaţa 
>ăt cască in această p«*rioadă. 

î). CnhMjoriilc de demoni după nivelul cosmic dr acţiune. Demonii 
'«• iui part iniţial in trei mari categorii «lupă nivelul cosmic la cari* au rămas 
'iispendaţi iu căderea lor din cer, care constituie dc fapt me«liul lor pro- 
pice «le activitate: văzduhul, pămintul (cu munţii, păulurile, apele) şi sub- 



/nhi rin tul Categoria cea mai importantă pentru dcmonologia mitică 
ţxipulară creştină este aceea a demonilor subpămtnteni. in care se află 
cetatea Satanei sau Ia«lul si cetăţile unor făpturi pseudodeinonice : zmei 


312 


Ol o 


«Io pe aşa-zisul Celălalt tărim. în Iad locuiesc: Satana, Aripile Satanei , 
Tălpile Iadului şi Tartorii dracilor , Mamoarca sau Marna dracilor , Ar be¬ 
ri emonii (un fel de arhangheli infernali) şi demonii măninfi, care alcătuiesc 
oastea infernali*. După oaste vin rindaşli Iadului. apoi făpturile caro slnt 
curierii intre Iad si demonii de la celelalte nivele şi medii de activitate 
demonică. Pentru a înţelege pină unde s-a ajuns cu clasificarea ierarhică 
a unei singure specii de demoni vom da un exemplu. Dintre Aripile Satanei 
mai vestite prin activitatea lor sînt Avestiţa şi Irodiadele. Siineon Florea 
Marian susţine că Avestiţa sau Samca sau Spurcata este in fond un înger 
întunecos, „cel mai viclean şi mai periculos dintre toate spiritele necurate, 
care după unii are 19, iar după alţii 24 de numiri şi tot atitea răutăţi in 
sine” ”. înfăţişarea frecventă a Avestiţei e de bătrină in „pielea goală, 
cu ochii sticloşi, cu ţiţele pină la genunchi, cu părul capului pină la călciie. 
eu unghiile ca secerile” ”, „cu patru picioare, cu păr de urs Îmbrăcate” ». 
In această înfăţişare grotescă, antitetică, persistă clemente din legenda 
..minunilor sfîntului Sisoe” descoperită de B. P. Hasdeu şi comentată de 
Moses Gaster : ®, în care se spune despre Avestiţa că e „un duh necurat 
cu ochii ca stelele, cu miiofle de foc, cu unghiile ca secerile şi cu părul pină 
In căleai” 3r . Ca duh necurat, Avestiţa „se arată femeilor îngreunate, mai 
ales cînd acestea se află pe patul naşterii, şi nu numai că le inspăimintă, 
ci totodată le şi frămintă, le torturează şi le sminteşte, aşa că cele mai 
multe dintre dinsele sau mor mai înainte de a fi apucat să nască sau rămin 
schimonosite şi neputincioase”. Avestiţa sau Samca personifică totodată 
„frigurile si fierbinţelile de care sint cuprinse mai ales femeile cele slăbă- 
noage in timpul naşterii””. în această postură. Avestiţa sau Samca se 
mai numeşte şi Hăul, Răutatea copiilor , Spasmă. Se arată noaptea femeilor 
si copiilor metamorfozată in insecte şi animale, „numai ca oaie , rifel şi 
porumbel nu se poate arăta” 3 ®. pentru că acestea sint animale sfinte. 

Irodiadele (fiicele coiupte ale lui Irod), nouă la număr, apar de 
asemenea ca duhuri diabolice, opuse serafimilor, cu care Satana se ridica 
în lume ca un virtej năprasnic. 

Dintre drăooaioe, cea mai vestită este M a marca. Numele pare că 
derivă din termenul semit Mamona , zeul belşugului si luxuriei la sirienii 
antici, al cărui sens primordial persistă şi in termenul Mamornifa, un 
alt nume al Mamareii. 

Ovid Densusianu <0 scrie : „ Mamora sau Martnorocul (...) e desigur 
schimbat din Mamona , din care s-a putut deriva Mamonoi, ambele forme 
npărind lingă altele designind duhuri necurate care aduc pocitura (pentru 
care exista şi un duh rău numit Potca , care poceşte). Tot ca un derivat 
din Mamona. alterat iarăşi, trebuie privit Mamuloaica . alături de Mamu- 
lanu. cum reiese si mai clar din context : «de diavoli, de diavoloaice, de 
mamulani, de mamuloaice •. Cit despre Mawomifoi , ee apare alături «le 
Maruor ni fă (...), şi el ar putea fi explicat din Mamona ; cum nmindouă 
formele le găsim in descântecele din Teleorman, putem presupune că Ma- 
morniţa a rezultat din contopirea lui Mamona eu bulg. Magjosinea — 
vrăjitoare. E greu de presupus că ar avea vreo legătură cu numele insectei 
Mamomic”«. Ca deţinătoare a unei părţi din atributele mamonice, 
analoage celor proserpinice, Mamarca este totodată „mama tuturor dra¬ 
cilor", „nevasta lui Scaraoschi” şi „stăpina Iadului”. Iar ca stăpînă * 
Iadului. >e afirmă că Mamarca deţine atribute similare Pcrsefonei şi anu- 
nic : liliacul de noapte , „trandafirul sălbatic roşu” şi „spata dracului”. 
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O legendă apocrifă relatează că arhanghelul Mi hali, după o luptă 
cosmică cu Mamarca. a înlănţuit-o in iad pentru nelegiuirile ei înaintea 
tnaiului lui Satana, care o priveşte neputincios. La vremea de aj>oi va fi 
eliberată de Scaraoschi şi va naşte pe Antihrist, participind la distrugerea 
pămîntului şi a speţei umane. 

Dintre arhedemoni mai cunoscuţi sint Uuiilă , părintele îndrăgiţilor, 
si Sarsailă. „ecl asemenea lui Satana* 4 . născut de Muma Pădurii meta¬ 
morfozată Intr-o fecioară frumoasă care s-a împreunat eu Satana. Uniilă 
.• patronul vrăjitorilor şl al solomonarilor. Ca androgin provoacă dublu 
senzualism. Incită la incest, la depravare şi la sodomii. Sarsailă e căpetenia 
demonilor care stârnesc la paroxism trufia şi înşelăciunea. în această ca¬ 
litate e numit ..craiul zmeilor* şi „căpetenia pricolicilor 44 . 



Nu arc ntUea mllnl sA roage 
dc 'palmii, dc MUiu VutcAncicu. 

în ce măsură se ponte vorbi de cultul diavolului in evul mediu la 
români ? Nu in măsura celor relatate in occident. Totuşi anumite indicii 
tiu trebuie desconsiderate. Iutii, paremiologia română consemnează unele 
înclinaţii care relevă şovăiala in faţa puterii demonice. Românul spune : 
..fă-te frate cu dracul pină treci puntea”, „eu Dumnezeu inainte şi cu 
dracul inapoi”, „din ciad in cind o închinare la diavol nu strică' ele. 
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O foi mă de cult al diavolului o profesau vrăjitoarele, In descântecele 
coiisidemle de G. Său lese u „imnuri idolatre”, iu care se evoca puterea 
lor nefasta. Evocările şi invocările diavolilor se făceau in locuri consacrate 
demonismului: răscruci părăsite, hotare de moşie «ăt cască, biserici ruinate 
si in timp consacrat , pe lună, ou unelte magice si de cele mai multe ori in 
pielea goală. Vrăjitoarele făceau din 7 in 7 ani pelerinaje secrete in 
anumite coclauri ale munţilor Retezului, Godeanul si Ceahlăul pentru 
sabaturi. 

..Sărbătorile diavoleşti” se ţineau In zile nelegiuite şi mai ales in 
nopfi nelegiuite. Zilele nelegiuite erau cele in care acţiunea demonică 
desfăşoară pentru oameni nelegiuiţi. Iar nopţile nelegiuite, prin prâznui- 
rea oamenilor nelegiuiţi cu demoni de ranguri Inferioare. Tot diavoleşti 
erau considerate si unele sărbători calendaristice, care se desfăşurau 
ziua după ritualul ortodox si noaptea după ritualul demonic. Acesta este 
cazul „nopţii de sin Toader” 43 si „nopţii «le silit Andrei” 43 . 

Cultul demonic avea loc noaptea in aceste două sărbători diavoleşti, 
ciml se dezlănţuiau dansuri wulpurgice şi orgii, iar cultul antidemonio 
in zilele acestor două sărbători. Dar cultul demonic avea Ioc si de Anul 
Nou şi de Rusalii. Era menţionat in asu-zisele „pravile «le făcut”, iar 
cultul antidemoidc in „pravilele de desfăcut” (farmecele, vrăjilc, pocirile, 
îndrăcirile). Cultul demonic era reluat in „săptămlna neagra”, care de 
fapt urma după Duminica Tomei, considerată propice pentru ascmcima, 
practici. Cine se năştea in săptămina neagră era nenorocos, putea deveni 
in viaţă un oni rău, răufăcător sau posedat de demoni, iar cine murea, 
in această săptăiuină era „Întunecat pe lumea cealaltă'*, adică devenea 
diavol. 

10. Făpturi iutnunitiee. - Cu studiul bolilor la romă ni in perspec¬ 
tiva supeistiţiologiului s-au ocupat două categorii «le oameni «le ştiinţă : 
folcloriştii şi medicii. Folcloriştii au studiat bolile din perspectiva medicinii 
magice, iar medicii bolile din perspectiva folclorului medical. Deşi punctele 
«le ve«lere sint diferite, materialul e unul >i acelaşi pentru ambele disci¬ 
pline. 

Pentru a putea surprinde aspectul şi caracterele mitologice ale bolilor 
şi, prin acestea, pentru a determina specificul si valoarea făpturilor iatro- 
miticecare reprezintă bolile in mitologia roinănft, se impune să constatăm 
cum era considerată boala in trecut, «le medicina magică si in consecinţă 
de folclorul medical ? Cite feluri «le boli erau închipuite «le fiecare «lin 
aceste interdlBcipliue etnologice f 

După criteriile me<licinii magice, boala era considerată o tulburare 
parţială sau totală a corpului unei făpturi păminteşti, datorită unor forţe 
supranaturale, unui demon sau semidivinităţi. dacă nu chiar divinitate 
rea. «Iar si bună. in anumite scopuri, caic răniin «le văzut in cele c«* ur¬ 
mează. l’um făpturi păminteşti pot fi tot ceea «e se naşte, trăieşte si 
moare, medicina magică si folclorul medical clasifică bolile «lupă structura 
biopatogenică a acestor făpturi, in general, in : b«di de plante, de animale 
şi de oameni. 

Bolile de plante, «lupă criterii magice, se dutoresc unor spirite rele 
care intră in plante, sub coaja sau in corpul cărora se ascund, fiind ui mă¬ 
rite «le spiritele bune care vor să Ie pedepsească pentru relele pe care le-au 
produs oamenilor s;#i chiar lor. Spiritele rele care se încuibează in plante, 
in vagi condiţii tcomahice, nu trebuie confundate cu um*lc ,.zlne [bun- 
«•are] rezidă temporar in plante (arbori, fructe)”, a căror metamorfoză 


rege lată „e rezultatul unei vrăji, urgii, blestem, ce Încetează de îndată ce 
trece termenul final”. Acesta este cazul ciclului femcii-plantă din basmul 
mitic Fata din dafin descris de Lazftr Şăineanu 44 . 

Iu această situaţie tipică plantele sint posedate <1<* demoni si senii- 
divinităţi rele. E vorba îndeosebi de aşa-zisele zine rele (Ielele, Rusaliile, 
Muma Pădurii, Fetele pădurii) si «1c ztnii răi (Tatăl Pădurii, P&duruiuL 



«•te.), care reacţionează numai ciml li se descoperă planta secretă m care- 
s-au încuibat «le nevoie, si pe care oamenii încearcă să o dezdcinonizeze 
cu rituri de purificare, iar dacă nu au apucat să o «lezdcmonizeze, atunci 
o îmbolnăvesc si o părăsesc. Planta se chinuieşte, tinjeşte, ii cad frunzele 
si mugurii, i se usucă rădăcinile si moare. Plantele se pot îmbolnăvi şt 
«lin cauza unor blesteme divine sau umane, prin : moinire, mănare, pirj«>- 
lire, fulgerare. De nimenea plantele care sint metamorfoze ale unor făp¬ 
turi umane care au greşit in viaţă faţă «le o divinitate şi ispăşesc un timp 
«lcfinit gr«\şcala lor, se pot (mbolnări de o boală omenească, care e cu utit 
mai gravă cu cit «• mai complicată. Atunci suferă făptura metamorfozată 
in plantă si planta-vcşmtnt. Aşa se face că plantele-oameni se comporta 
uneori ca oameni, alteori ca plante; ca oameni vorbesc şi suferit: ca- 
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ţilimtc actionraaii altf.-l. Sub ocrul deschis «lo Anul Nou, do Paşti do 

. onTt'iVii P rni; 1 0 ;>vor î ,osc •»*«* «»e P" limbajul oamenilor. î!, aceste 
, “ f > n<fl ' 1 ' spU ", 05 ,n ' cle « li,nl '“j ul plantelor, tn con- 

fn. ,\y i,,•lantolc-.KUi.oni vorbesc prin trosnim! criloilor. freamătul 
,^, ,,1 ,îi r ,V' ! ''r7 11 f . ruu ' c,0 ‘' P° ««muri, impnVştierca parfumului propriu 
m aerul din jur Unele plante, cum e miUrăgnna, eSIStorosc in voie 

in general bolile de plante nu pot fi transmise animalelor si oamenilor ; 
in M'iiimb, bolile animalelor si oamenilor (iot fi transmise plantelor. Tehnica 
magica de transmitere a hoţilor ile la oameni la plante «• mai dezvoltată 
«I.Mit aceea ele transmitere ele la animale la plante. In cazul oamenilor: 
pentru friguri „se atirnft de o planul sensibila straiele bolnavului” ; pentru 
hernie „se batea un cui intr-un copac, la înălţimea staturii măsurate pe 
«•opac cu cel bolnav : pentru epilepsie „se trecea bolnavul prin tulpina 
despicata in doua a num arbust” « eto. 1 

.. . . «lnf ‘•‘ va mai complicate elecit cele de plante. 

I*olclorişt.i şi medicii veterinari au studiat bolile animalelor domestice- 
cornute (mici >i mari), cabaline, porcine şi păsări de curte. Dintre folclo- 
Ari ni Gorovei grupează bolile de animale domestice şi sălbatice (22 
ia număr) in lb boli de animale domestice w şi <> dc animale sălbatice 47 
‘ m«* consulta această clasificări* constată că lipsesc alte multe boli ale 
animalelor domestice si sălbatice. Noi nu ne propunem să epuizăm clasi¬ 
ficarea, ci numai să i sesizăm bazele teoretice .şi documentare. 

Din categoria bolilor de animale de ordin magico-mitio fac parte 
ceh- ale strigoilor, moroilor, pricolicilor, tricolicilor si vîreolaeilor, care 
in trecutul istonci medicinii magice deţineau o pondere deloc neglijabilă. 

, 11,1 <l,n!ro ,lu ‘(lieii români le-au studiat din curiozitate ştiinţifică, alţii 

•Vi.îlII./r r 1 V‘- p - t r n - '^ d ! CU U CharIes rjan £ ior S: ‘ ocupat îndeosebi de 
ammalile-stngo: şi -moroi in Oltenia». Aceste făpturi mitice, mixte, 
/<><.antropomorfe, personifică tot atitea boli periculoase pentru zoocultură 
cu iu nu*:? * 11 VlMţU ° mlUul * pontru sint monstruoase iu raporturile lor 

I. A. ('andrea se ocupă de transmiterea bolilor de la om la animale 
mjln. «1,. vindecare magică. Acest procedeu de vindecare magică se 
numea om „rar. a boln peste un animai. Aşa se proceda in deochi si gilci, 
ai.; erau anineate peste un ciinc sau piricn; iu cazul bubelor. peste 
|a>.m. i imiia, peste uii cocoş negru; gălbi narea, peste o ştiucă * etc. 

Bolile dt oammi alcătuiau preocuparea principală a medicinii magice, 
im- erau cele mai numeroase si mai sofisticate posibil. Simptomatologia, 
c « « lia. suuctm-a şi tei-apentica lor magică pun la grea încercare pe 
care , 1 !' a,nt t ? ,l, ‘ ,oa »‘‘ trebuie să surprindă in amalgamul de 
supe stiţu contradictorii firul dialectic al explicaţiilor lor mitice, al iatro- 
xmtologisinului care lc generează si lc însufleţeşte. 

Dintre folcloriştii care se ocupă de bolile umane din perspectiva 
r! rv? U!i Anur Gorovei şi I.-A. (Vudrea. Au adus contribuţii 
c n i' Gf,,,,olu * V '«»e«ile-cii. Gh. Brăescu şi alţii. Artur Gorovei 
«im t. CU *, T anu dUpă vnlrni etnomagire : după naţionalitate (boală 
2^'M^ , \, bU . lpăr *“ Sca - englezească, românească etc.); dupâ catenari* 

, '' - do,n !Jt aScA ’ boierească, ţărănească etc.); după profesiune 

! * pn,,, ' as<; ‘- rudârească, vinătoronseă etc.); după eirstâ (boală copilă- 

• xa, tinerească, bătnneaacă); după ser (boală femeiuşcă, bărbătească) 
ni. Aceasta clasificare nu satisface complet cerinţele medicinii magice 
met ale concepţiei mitologice a bolilor. Diversificarea bolilor magice alo 


oamenilor se poate distinge după : numele lor propriu (apelativ, epitet 
şi metaforă) extras din desdntece, formule, reţete, care trebuie să recu¬ 
noaştem este extrem de l>ogat in vocabularul popular românesc (toate 
numele explică particularităţile patologice magice) 60 ; după structura 
magică a bolii si după personificările bolilor prin demoni sau alte făpturi 
mitice. Rodăm clteva nume de demoni ai bolilor după Artur Gorovei : 
Avestiţa. (Vasul rău. Diusele. Ielele, Joimăriţele, Mncstrelc. Moroii,Muma 
Pădurii. Muta Pămintului, Piaza Rea, Potca, Rusaliile, Zburătorul, Zme- 
oaica. O bună parte din aceşti demoni îmbolnăvesc indirect, din intimplare, 
din reverberaţia prezenţei lor in anumite locuri şi momente, ca o conse¬ 
cinţă nefastă a activităţii lor ; deci din motive imprevizibile, nu din rău¬ 
tate. Rezultatul intilnirilor intimplătoare, in condiţii de suspiciune, iritare, 
surpriză, spaimă, atit pentru făptura mitică, cit şi pentru om, produce 
omului unele l>oli ca : euţitarea. damblaua, dueă-se pe pustii, fulgerătura, 
poocaîa etc. în alte Împrejurări făpturile mitice provoacă numai simptome 
de falsă boală (spaima şi încleştarea), ceea ce înseamnă că boala este uneori 
numai un reflex al incidenţei dintre daimon şi om-.incidenţă tensionată 
de credinţa in Ceasul rău, de Nenoroc, de clipa de spaimă a omului. 

în ci-le din urmă I.-A. (andrea trece la clasificarea fiinţelor demonice 
care provoacă bolile. Legendele populare atestă că bolile sint opera demo¬ 
nilor. Facerea omului, după legendele antropogoniee, este atribuită Nefăr- 
tatului, iar însufleţirea omului. Fărtatului. De unde derivă dreptul Nefăr- 
taiului asupra corpului omenesc. în numele acestei stăpiniii, Nefărtatul 
şi acoliţii lui pot chinui trupul omenesc prin boli, ca să-l subjuge spiritual 
prin suferinţă. Clasificarea demonilor care provoacă bolile este insă apro¬ 
ximativă, pentru că este extrem de dificilă. I.-A. Candrea remarcă trei 
c.itegorii de demoni care provoacă bolile: ,,a) demoni speciali ai bolilor ; 
b) demoni sau duhuri necurate, in care s-au încuibat sufletele unor morţi, 
care >ub denumii ea de moroi, strigoi, zburători etc. vin să chinuiască 
oamenii, piieinuindu-le tot felul de boale si de suferinţe: şi c) fiinţele 
demonice, mai adesea eu înfăţişare de femeie , cari sub numele de Iele, 
Rusalii, Sanica, Muma Pădurii etc. se manifestă intr-un chip sau altul, 
legindu-M* de corpul omului, doborîndu-1 la pămint, imbolnăvindu-1 une¬ 
ori de moarte” M . „Demonii cu numele bolilor sunt cei mai numeroşi ;ei 
nu au alte nume, sunt omonimi. Poartă in general numele cauzelor care 
o pricinuiesc (...) Brincă, Bubă. Năjit, Junghiu, Izdat, Deochi. Spo- 
lictuiă clc.” M . Numele demonului este menţionat in descintece, de ase¬ 
menea pometele şi caracterizările lui, care in ansamblul lor sintmonstruoa- 
>c „ca nişte viziuni apocaliptice”. Demonii încuibaţi in oameni puteau fi 
alungaţi prin ameninţări, descintece. înduplecări (pentru că sint proşti, 
fricoşi, speiioşi, compatibili) 8 *. Iar fiinţele demonice ale bolilor, perso¬ 
nificărilor bolilor sint. in accepţia termenilor, făpturi mitice care au com¬ 
portamente si funcţiuni distincte. între aceste făpturi mitice sint incluse, 
in primul t ind. fiinţele demonice pestilenţiale, care prin boală ucid : Ciuma. 
Holera. Vărsatul, Frigurile. Anghina şi. implicit, Moartea. De aceea pot 
fi numit e zinc patogene. Bolile pe care le provoacă toate aceste fiinţe demo¬ 
nice erau asemănătoare intre ele : chinuiau in stare de somn sau dc veghe, 
la muncă sau la petrecere; tulburau oamenilor vederile, auzul, minţile, 
mersul, ii doborau la pămint, ii făceau să se zvircolească, să spumege, să 
ţipe, să cadă in transă, să fie zdrobiţi şi uneori să moară. Toate aceste 
fiinţe demonice puteau fi drese prin anumite rituri de potolire a forţei lor 
nocive, de alungare din corpul bolnavului. prin rugăciuni, blesteme etc., 
care indicau şi locul de refugiu (pustiu, prăpăstii, Apa Simbetci şi chiar 


Iadul). Cind int Uneau oameni in drumul lor, nocturn «au diuni, jucau 
hore aeriene in jurul lor şi meneau sau blestemau ce sil li se iutimple : zgir- 
ciren miinilor şi picioarelor, spuzi rea trupului cu bube. ologirea, asurzi rea, 
mu ţi rea cto. 



ItAvaş dc Ipuc pmlrii Inlort lirlnca. %cri* 

In tplnll 

In ordinea patogeniei magice, Rusaliile purtau boli psilmncvrolico, 
4‘pilcptiiuorfice. Erau vindecate, in credinţa (toporului, dc căluşari. Aceş¬ 
tia jucau hora căluşului iu jurul bolnavului aşezat pe pil mint, săreau peste 
bolnav, exorcizând zinelc bolii M . Samca si Muma Pădurii provocau, con¬ 
form credinţei străvechi, boli la sugari si la copilandri. 

împotriva Ciumei, care in ultimele trei secole a făcut ravagii in ţările 
române, existau mai multe practici magice: a) confecţionarea unei asa- 
zisc râmaşi a Ciumei şi atirnarea ei intr-un par, la răsc ruci si la drumurile 
ce duceau iu sat w ; b) cioplirea unui chip tir tun înarmat , in trunchiul unui 
copac rămas cu rădăcinile înfipte in pămint la hotarele satelor cure ar fi 
putut fi contaminate, in anumite condiţii, de expansiunea bolii; c) trage¬ 
rea unei hronic circulare in jursulului, noaptea, de femei in pielea goală 
si despletite, minate de un flăcău de asemenea dezbrăcat; «1) folosirea unor 
răctiy tir leac; e) jertfe tle. animale negre, ea simbol al denumirii „moartea 
neagră' 1 date Ciumei (cocoşi negri jertfiţi in afara satului, oi negre, pe munte 
la intrările de pe plai. la stinc); f) praznic anual colectiv pe sate dat in 
numele Ciumei, numită C iu marcă u , pentru a o ţine departe de satul in 
care a bintuit boala odată ; la praznic participă toată suflarea satului; 
g) sărbătorirea sfînlului Har alambic ca patron al Ciumei, înlănţuită sub 
picioarele lui (imagine sacră intrată in iconografia bisericii ortodoxe). 

Cum constatăm, făpturile iatromitice, deşi numeroase, sint rar indi¬ 
vidualizate şi personificate de demonologia propriu-zisă. Multe dintre 
ele intră iu alte compartimente ale structurii integra ti vc a mitologiei 
române, anume in seni ideologie si chiar deologic. 

liniile provocate de tlirinităfile supreme. F&rtatul şi Nefârtatul, in 
■exerciţiul cosmocraţiei lor fraterne, diferă de bolile provocate in exerci¬ 
ţiu! antagonismului lor teomahic. Primele sint boli-pedepse morale, care nu 
distrug făpturile create, ci numai Ic dau avertismente de comportare; 
celelalte sint boli grele, uneori urmate de moarte, dacă nu chiar lichidate 
cu moartea din capul locului (cazul căpcăunilor si al uriaşilor). Dar si 
celelalte divinităţi din panteonul român pot pedepsi, la rindul lor. din 
diferite motive, pe care legendele le specifică dc fiecare dată. Cerul Tatăl» 
Pămint ui Mumă. sfintul Soare, Luna sfintă pot pedepsi cu blindeţe sau 
cu asprime. Pot împiedica o boală sau o pot declanşa. O parte din atribu¬ 


tele iatromitice ale unor făpturi divine le-au preluat iu mitologia creştină 
populară arhanghelul Mihail şi Maica Domnului. Ultima izgoneşte demonii 
bolilor şi lecuieşte do bolile uşoare şi grele, nrin descintecele caro i se 
adresează de către magieienelc satului. 

11 . leznielc. — Toate făpturile iatromitice, prin bolile ce le pro voacă, 
prevestesc moartea, dar nu au putere să o provoace. Nu cunoaştem piuă 
in prezent in ce constă depanarea firului vieţii unei plante sau unui ani¬ 
mal. Şi, implicit, nu cunoaştem in ce constau comandamentele mitice ale 
morţii plantelor şi animalelor , pentru că asupra lor nu planează destinul 
nici unei vini faţă de creatorii lor. Unor plante .şi animale le prevedem 
sorocul dispariţiei numai in funcţie de interesele noastre omeneşti şi ale u- 
nor făpturi mitice care le protejează si folosesc. Dar aceste prevederi sint 
si ele aproximative si probabile. 

Iezmele sint făpturi thanatomitice prin excelenţă, fără rival iu mito¬ 
logia morţii, a cărei putere este limitată de zina morţii. 

Moartea este o zinâ rea , cea mai inică in virstă din cortegiul ursi¬ 
toarelor. Ea a apărut pe liane ca să incheie ursita omului* 7 . La inceput 
moartea a fost vizibilă, insă, pentru că apariţia ei la soroc producea panică 
printre oameni, Fărtatul a făcut-o nevăzută. Ca ziuă vizibilă, inchipuia 
o „babă eiolănoasă” şi sfrijită, cu răsuflarea de gheaţă si rinjet sinistru. 
Ca ziuă invizibilă, moartea nu a mai fost sesizată de oameni decit indirect, 
prin simptomclc bătriueţii şi vestitorii ei patogeni sau superstiţioşi. 

înainte vreme, pe cind moartea era vizibilă, oamenii ştiau cind le 
..vine ceasul morţii”, căci o vedeau apropiindu-se şi invitindu-i s-o urmeze. 
De cinci cu „mersul nevăzut al morţii”, iutii Fărtatul şi apoi Nefârtatul 
v an pus la indemină o mulţime de vestitori, dintre care cei mai importanţi 
sint cei domestici, urmaţi de cei iczmalici. 

Printre „solii morţii” de origine domestică, din anturajul imediat 
%d omului, sint animalele do casă. Spectrul morţii care se apropie il vede 
' îinele cind urlă a pustiu sau la lună. Iar cind scormoneşte gropi in ogradă 
M 1 spune că sapă <le rău unuia din stăpinii lai care nu-şi prevede sfirsitul. 
O vede calul cind nechcază din senin .şi se-nfioară mai ales pe drumurile 
<lc noapte; găina cind cintă cocoşeşte etc. 58 . 

Printre solii iizmatici ai morţii se prenumără bolile, care in credinţa 
populară erau un fel do „semidixinităţi patogene”: „ciuma”, „holera”, 
..strechea”, „boala ciinească”, „brinca”. Tot soli iezmatici sint nălucirile 
si arătările, vampirii si ingerii intunccoşi; piaza rea şi cucuveaua w . 

Iar ca „semne” din casă, spartul oglinzii, al unei candele, căderea 
icoanei din cui, chemarea pe nume noaptea la fereastră. 

In timpul expierii, omul luptă cumplit cu zina morţii. Dacă a fost 
cumva bun, ii sare in ajutor arhanghelul Mihail, care „decapitează sufle¬ 
tul”, ajuţindu-l astfel să se elibereze şi să pornească spre Vămile văzdu¬ 
hului. Dacă a fost rău, il lasă pc mina ucenicilor morţii, care il torturează 
zmulgindu-1 încet din trup. Atunci oamenii se zbat in agonie .şi ţipă după 
viaţa pe care o pierd. 

Moartea c extrem de iute la picior. Cit ai clipi dă ocol de şapte ori 
pămint ului şi in, iu clipa aceea, de şapte ori ci te şapte vieţi omeneşti. Din 
cauza aceasta nu se poate spune că umblă pe un drum precis, ca să poată 
fi evitată. 

în alegerile ei, ea nu are nici o preferinţă, nu face nici o excepţie, 
decit rar >i pentru scurtă vreme şi atunci din poruncă divin. Ia de-a valma 
pe oameni, sfinţi, făpturi mitice inferioare, duhuri rele (strigoi, moroi, 


spiridusi etc.) şi chiar pe «lnuii trăsniţi de sfinlul Ilie sau alţi sfinţi irr 
lupta lui* hi îngerii. Eroii clin basme, care trăiesc plnă la adinei bătnnoţi 
şi despre care se spune cil au o „tinereţe fără bătrineţo si viaţă fără de 
moarte*', obţin această viaţă pe căi lăturalnice, prin minuni şi semne. 
In fă sorocul morţii lor nu poate fi strămutat. 

Intr-o anume legendă se spune că. moartea opilndii-se trei ceasuri 
din mersul ei necontenit, omenirea a linbătrinit atunci cu trei sute de ani. 
Şi că după aceste trei ceasuri nu mai pridideai cu serviciul ci. Se pare că 
vremea aceea a fost înainte de potop. La sfirsitul lumii va acţiona şi mal 
cumplit, pentru că e ursită să secere vraişte oamenii spre „n găta*' astfel 
misiune*a ei. 

tn transpoziţie mitologică creştină, moartea este înfăţişată şi prin 
arhanghelul Mihail, considerat geniul tutelar al morţii. El intervine in 
două cazuri : in semn de pedeapsă cumplită si in semn de graţie divină, 
în tradiţia folcloric ă se menţionează caracterul psihopomp al arhanghe¬ 
lului pentru oameni, buni (cărora le ia sufletul) şi răi (pe care ii lasă pe 
mina zinei morţii). 

Din această perspectivă referitoare- la dafmonologia mitică jmpulară 
sc poate conchide că această pane a mitologiei române a fost destul de- 
viabilă in viaţa spirituală ;i sporului român in evul mediu, peniru eă a 
mc-nţinut si valorificat in conştiinţă unele superstiţii şi credinţe generate 
in bună parte înaintea erei noastre. Cum vom constata la sfirsitul lucrării 
noastre, daimonologin mitică autohtonă a constituit pentru creatorii de 
artă literară, plastică -şi ritmică o sursă de inspiraţie tematică majoră, 
asemenea celei din culturile europene ajunse la apogeul dezvoltării lor 
Istorice. 

O figură izolată in cadrul sfiidelor iezim face Ztna Filma* 0 , personi¬ 
ficarea delirului şi a spaimei maladive. Mitul ei nu-1 găsim răspmdit clocit 
in vestul ţării. Dintre multele iezme ,,(...) este una cu numele Filma, mai 
mică, dar mai reci, care mai taro chinuic sufletul celor morboşi (căci sufle¬ 
tul il poartă ea cu sine, iar trupul slă ca si amorţit acasă iti pat) şi cele¬ 
lalte zinc- nu strică voia ei. Despre această zină cei morboşi, venin du-şi 
eind şi cinci ceva in fire, sc- zice că murmură clin buze: Filmo ! dar nu 
mă chinui aşa tare, ci iartă-mă”. 

Studiul ctimologioomitologic al lui H. Petriceicu Hasdcu asupra 
9 ,zinei Filma" ajunge la concluzia originii şi facturii străvechi gotice a 
mitului Filmei in mitologia germană. După considoraţfunilc sale, „românii 
bănăţeni au (...) împrumutat pe ziua Filma exclusivamente din limba, 
gotică, nu insă de la goţii propriu-zişi, cu care n-au fost niciodată in con¬ 
tact, ci de la acei gepizi de lingă Tisa, cu caro s-au învecinat, la margi¬ 
nea occidentală a Temişanci, iu curs de vreo citcva secole. Deja la gepizi, 
poate şi la goţii propriu-zişi, vorba film afară de sensul său ulfilian de 
• spaimă * — cală să fi înseninat o zimi, o «nomă • sau «valkyriă *. căci 
romanii din Banat împrumutaseră de la dinşii nu un cuvint comun, **i 
anume personificai iunea cc-i mitică, ba incă in legătură cu o legendă 
întreagă de un caracter vechi germanic foarte pronunţat : ztnelr călăto¬ 
resc, purti iul sufletele oamenilor mărfi, iar cm mai rea din cir, deşi mai 
taică, loturi porunceşte şinelor celor bune". 


SF.MI DEOI.fMâl A 


1. Erou sau semizeu. In accepţiunea ci antică elină, mai puţin 
latină, M-inizcul era un idlrr ego al eroului, ceea ce însemna că semideo- 
logia se confunda cu ceea ce noi numim astăzi eroologie. 

Substituirea termenilor semizeu prin erou şi invers se datoreşte unei 
confuzii regretabile ee se poate face intre doi termeni asemănători nu utit 
in .-«criere şi pronunţie, cit in semantismul lor genuin. E vorba de /jwos şi 
t zio: Fiecare din aceşti termeni comportă trei inţolesuri paralele. Să 
încercăm o explicaţie succintă : ipac, înseamnă in primul tind ceea 
ce denotă un stâpin, şef sau nobil , iu al doilea rind un semizeu si in al 
treilea rind orice om ridicai la rangul dr semizeu, iar Up6ţ Înseamnă în 
primul ritul august, admirabil, forte , puternic, iu cel de al doilea rind de 
iijint di rina , sfi ut, sacru si in al treilea rind consacruI zeilor , lucru sacru. 
Termenul Up4; intra iu alcătuirea unor termeni compuşi iepo-o-oXo;— 
preot ; ispolbc-A ierofant : Upo-cptao*; — păzitor al templului, iep- 

<; rrrj/j; eu nume sacru, adică in compoziţia unor termeni ce denotă 

un rost aparte, pe care iu genere il îndeplinesc oamenii in cirstd, bdlrlnii 1 . 

O situaţie similară prezintă termenul latin heros, care înseamnă 
..erou: fiu de zeu cu o femeie, sau de zeiţă cu un bărbat: om vestit; iar 
hemus înseamnă eroic, epic, ce ţine dr epopee" s . 

în realitate, intre seraideologic şi eroologie există, cel puţin de la 
latini încoace piuă in vremea noastră, deosebiri de grad nu dc naturi, 
«le funcţiune mi dc structură. Scmidcologia consideră pe erou ea produsul 
unei mezalianţe di rine, ale cărui meriţi- ţin in parte de emlitate şi in parte 
de faptele lui divine. Iar eroologia consideră jh- erou ca «> făptură umană, 
supnulotată, ridicată la rangul divin prin efectul activităţii lui salvatoare 
sau civilizatoare pentru semenii lui.oamenii. 

In istoria mitologiei antice eline- termenul iros isi pierde treptat 
caracterul sicru, pe de-o parte din cauza involuţiei lui semantice şi, pe 
«le altă parte, din cauza invaziei d«- termeni sinonimi străini despre eroi 
profani « are au inundat cultura greacă, tn aceste condiţii semidicinitate 
inc«-pe să semnific*- numai o făptură uniatul, reală sau fantastică, caro 
realizează fapte ee par incredibile oamenilor. Mitifiearca eroului se impli- 
m-a la sfirsitul antichităţii clasice iii alt spirit istoric si alte condiţii rituale. 
Condiţiile de semidivinizare ale eroului mitic dispar «i dată cu n-conside¬ 
rarea lui divină. Eroul istoric ridicat la rangul de semizeu începe să se 
deosebească <!«• semizeul coborit la rangul de erou istoric. 

în ambele i|K>staze ale eroismului, care isi au fiecare rostul si valoa¬ 
rea istorică in mitologic, noi acordăm, peniru tr«-cutul îndepărtat, semidivi- 
nităţii iii mitologia română, alt înţeles «l«-cit omului in trecutul apropiat. 
-Seiimlivinitatca reflectă pentru noi o diminuare a transcendentului şi 
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moralităţii divine, care coboară prin mezalianţe intre categorii divine, 
]!«• cinci eroismul reflecţii o potenţare a Imanenţei şi sacralităţii umane, 
eare urcă prin aulodivinificare. De aceea considerăm că sein ideologi a, în 
accepţiunea ce l-o acordăm in mitologia română, socoteşte ca semizei 
acel.* făpturi mitice care in esenţa lor slnt de rangul al doilea sau, mai 
sini]»lu, diri uitaţi medii, pe care foarte bine le califică poporul român : 
«Jinţii ăi mici si sfintele ale mici, spre deosebire de sfinţii ăi mari şi sfin- 
Uh ăh mari (pe eare le abordează dcologia). Dar sfinţii iii mici şi sjintelc 
âh mici îşi au la lindul lor cadefii, care tot in termeni populari se numesc : 
sfinţişori şi sfintuleţe. 

Din materialele mitografice româneşti reiese că semizeii provin : 

— din divinizarea parţială a unui strămoş sau moş eponim, civiliza¬ 
tor sau salvator de către comunitatea lui sătească sau etnică: 

— din încrucişarea unei divinităţi superioare cu o făptură umană, 
deci dintr-o mezalianţă divină cu caracter de hierogamie parţială, din 
care a rezultat o făptură mitică cu dublă personalitate, divină şi umană 
totodată ; 

— din decăderea unei divinităţi superioare in urma pierderii puterii 
divine şi a prestigiului mitic faţă de oameni, datorită încălcării ordinii cos¬ 
mice stabilite in prealabil de eosnioeraţi, Fărtaţii, şi a incapacităţii lor 
de a inai satisface doleanţele cele mai acute alo oamenilor. 

In faza de trecere treptată la confesiunea creştină a poporului daco¬ 
român şi apoi român, si implicit a unei părţi din mitologia daeo-romană 
şi română la o mitologie populară creşti ni zantă, ca un dublet al mitologiei 
române, asistăm la un proces de asimilare si transfigurare tcologumenică 
a vechilor divinităţi săteşti (numite ..pâgine”) in sfinţi si martiri creştini, 
de rit iniţial nedefinit şi. mai tirziu. de rit ortodox. Trecerea de la 
teismul de tip hmoteisl al dacilor şi intr-o oarecare măsură al daco-roma ni lor 
la un semimonoteism al protoromânilor a fost dublată de crearea unei ample 
hagioloffii si angelogii general creştine 3 . Această lungă etapă de transfor¬ 
mare, prin influenţe, contaminări, altoiri şi calchieri mitice, acceptabile si 
neacceptabile, ţine in parte de adstratul mitologiei române, propriu perioa¬ 
dei feudale. Adstratul mitologiei române marchează creşterea volumului 
şi importanţa scmideologiei române prin aluviuni necontenite, cele inai 
multe aduse do migraţia popoarelor, care au lăsat urme şi în alte sectoare 
de viaţă spirituală a poporului român. 

Capitolul col mai complex şi totodată cel mai dificil in structura lui 
e acesta al sein (divinităţilor. Pe de o parte pentru că natura scinidivini- 
tnţiloi c înşelătoare, cind mai accentuat, cilul mai lax divină şi pentru 
ca funcţiunea lor mitică e invers proporţionnlă cu natura lor. Pe de altă 
parte, pentru că numărul lor imens ne face să ne gindiin h evoluţia unor 
daiinoni in semizei sau la involuţia unor semizei in oroiarzi. De altfel, 
intre semizei şi zei unii mitologi fac de cele mai multe ori confuzie de inter¬ 
pretare semantică, referitoare In atribuţiile şi rosturile lor mitice. 

în cele cc urmează încercăm să recuperăm, pe cit posibil, făpturile 
mitice cu caracter de semizei din mituri, legende mitice, balade mitice, 
colinde, descintcce şi paremiologie, in ordinea celor trei modalităţi de 
provenienţă a lor, la care ne-am referit in prima parte a acestei introduceri 
de capitol. 

Expunerea noastră întreprinde prima încercare de sistematizare şi 
ierarhizare a seniidivinităţflor după structura, funcţiunea şi valoarea lor 
in economia mitologiei române. 


Din prima categorie fae parte sfinţii şi sfintele mici, care provin 
din stiămoşii şi moşii divinizaţi de către comunitatea sătească sau etnică, 
adică moşii şi moaşele, cu acoliţii lor : sfinfişorii şi sfînluleţele. Din a doua 
categorie fac parte sfinţii şi sfintele provenite dintr-o mezalianţă divină 
cu caracter de hierogamie parţială : de moşi şi unele făpturi feminine con¬ 
siderate sine hălrîne (sau hale) şi litiere. Iar din a treia categorie fac part© 
toate scmidicinităţilr rele, care alcătuiesc divinităţile decăzute din rangul 
lor prin încălcarea ordinii cosmice stabilite la facerea lumii şi rămase numai 
în slujba unuia dintre cosmocraţi: N efărtatul. 

2. Sfinţi i-strâmoşi şi sfintele-st râm oase. — tind ne-am referit la 
cultul strămoşilor şi moşilor ain susţinut că acesta a trecut de la geronto- 
craţ ie la geron tolatri t. W.H.K. Divers socoteşte organizarea socială a comuni¬ 
tăţii patriarhale cu ajutorul bătrinilor că ar corespunde unei etape isto¬ 
rice a patriarhatului gcntilic 4 . Iar S. A. Tokarcv consideră că in cultul 
strămoşilor şi moşilor mai importanţi pentru societatea patriarhală gen- 
tilică sînt strămoşul-totem şi strămoşul eponim b . 

în tradiţia mitologică a poporului roniău au supravieţuit relicte şi 
reminiscenţe de gcrontolatrie sau unele forme involuate, dacă nu degra¬ 
date. incit cu greu putem reconstitui aspectele lor gerontolatrice. Stră¬ 
moşii sint denumiţi moşnegi şi unchiaşi, numai moşii şi-au păstrat numele; 
echivalentele lor feminine şi-au calchiat numele în strămoaşe şi moaşe. 

3. (ierontoernţia. — Dintre aceşti strămoşi şi moşi (ca şi strâmoaşo 
şi moaşe) initizaţi parţial s-a recrutat prima categorie de semidivinităţi 
gen ti li ce. Acestea sint strămoşii şi moşii eponimi, civilizatori sau salva¬ 
tori ai comunităţii lor săteşti sau etnice. In ansamblul lor aceste trei cate¬ 
gorii de eroi se desprind din cultul funerar acordat strămoşilor şi moşilor 
printr-un necontenit proces de mitizare a reprezentărilor lor mitice. Re¬ 
prezentările mitice feminine devin din ce in ce mai estompate in timp 
şi spaţiu: cele masculine, din ce in ce mai vii in memoria colectivă a 
săteanului român. Decantarea reprezentărilor mitice ale moaşelor nu este 
totuşi uniformă si paralelă. Aceea a moşilor este mai precisă şi mai con¬ 
stantă. Aceea a moaşelor (adică a babelor) este in esenţa ei mai superfluă 
şi mai insignifiantă. Moşii şi babele alcătuiesc deci un lot de semidivinităţi 
sau sfinţi şi sfinte populare care şi-au pierdut individualitatea mitică, 
păstrind in schimb personalitatea lor colectivă mitică. Dintre moşii care 
i.şi menţin o brumă de identitate sacră sint coi care au imprimat comuni¬ 
tăţilor săteşti numele lor cu accente mitice, care au incitat legendele epo¬ 
nime sau soclonime ale satelor cu o fabulaţie proteică pe măsură ce cobo- 
rim in timp piuă la orînduieli considerate supraumane ale mitului lor. 
No gindim la ceea ce a rămas din gerontocraţia preistorică in istoria po¬ 
porului român si la derivatele ei fireşti gerontolatriec*. Pentru istoria 
temei noastre reiso din documentele paleofolclorice conservate de (literatura 
antică gr.*aeă şi latină referitoare la predecesorii românilor că geronto¬ 
craţia e concomitentă sau urmată de cele mai multe ori de gcrontolatrie 
(la daci, Ia daco-romani si la protoromâni). De aceea sub raport mitic nu 
putem trece cu vederea aceste aspecte. Cum vom constata, strămoşii şi 
moşii au căpătat o aureolă de semizei şi uneori chiar de zei, precum multe 
făpturi mitico au căpătat in mitologia română înfăţişarea de bătrini, 
uneori de bătrini uitaţi de timp şi oameni. 

Din gerontocraţia satelor româneşti au rămas unele relicte etnogra¬ 
fice si reminiscenţe folclorice in organizarea internă a satului (obştea 
sătească şi moşia sătească pe strămoşi şi moşi, pe bătrini si spiţe de neam). 
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«ari* şi-au menţinut came tenii sacral piml la începutul secolului al XX-lca 
iu economia domestică familială şi aceea comunitară sătească. 

Acestor strămoşi şi moşi, numiţi „oameni bătrini şi buni”, „<lătă~ 
tori de legi şi datini” 7 , li s-a păstrat un cu/i complex, totodată domestic, 
funerar, comunitar, sărbătoresc şi Indic, deosebit Ia jx)jM>rul român. 

tiuitul domestic al si râmaşi lor şi moşilor. Acest cult s-a men¬ 
ţinut prin transmiterea din generaţie in generaţie, a ceea ce au făcut bun 
pentru familie, prin păstrarea vie in memorie a amintirii străbunilor şi a 
solicitării ajutorului lor in orice împrejurare din viaţă. Noi ne amintim de 
un moş din partea mamei, o figură de plăies inalt, voinic şi grav. care spunea 
nepoţilor lui: „Măi copil, ce vă rugaţi la icoane, rugaţi-vă la strămoşii 
noştri morţi să vă ajute, că sinteţi din spiţa lor omenească”. 

5. Moşii calendaristici. — Din cultul domestic derivă cultul funerar 
al morţilor, extrem de Ixigat la români. între comunitatea viilor şi aceea 
a morţilor s-a păstrat o permanentă legătură in viaţa poporului român, 

îndeosebi prin pomelnice, pumnii , praznice, simbete ale morţilor şi sărbă¬ 
tori funerare. Literatura referitoare la cultul funerar al strămoşilor şi moşi¬ 
lor -ie extrem de bogată. Pentru elucidarea unor aspecte ale cultului 
moşilor recurgem la cercetările etnografului si folcloristului român Sim. 
FI. Marian. Acest cărturar român consacră temei noastre un capitol intr-un 
studiu deosebit a . E vorba de cutiut moşilor din perspectiva mitologică, 
unde se aminteşte despre pomeni si jertfe aduse acelor morţi care s-au 
identificat cu destinele comunităţilor lor domestice, «ie neam si săteşti. 
Aceste pomeni si jertfe se numesc la români, după numele celor cărora 
le sint destinate. moşi. Sime«m FI. Marian trece in revistă trei categorii 
de moşi: una care înglobează prin nume si structură funcţională un carac¬ 
ter arhaic; alta care înglobează făpturile mitice cu o tentă paleocreştină 
şl alta mixtă care prezintă caractere incerte, ambigue. Întocmind o micro- 
statistică dună numărul sărbătorilor laice numite moşi şi consacrate de 
români moşilor, identificate «le Sim. FI. Marian, constatăm următoarea 
situaţie numerică si procentuală : 

MlrrmtnlUtlra moţilor ralrmlarUtlrl 


Arhaici 

Mlcţtl 

Palcucrrţtinl 

Tolnl 

11 

2 

0 

10 

57.80% 

9.50% 

31,02% 

00,22% 


Din categoria rhaieă fac parte : Moşii de Crăciun, Moşii dr Florii, 

Moşii de sin Gcorge. Muşii dt Rusalii, Moşii de Ilusitori, Moşii dr .Si n- 
l ^" v " SSniilif, Moşii de sinta Marin Mare, Moşii de sin Medru , 
de flori de mărţişor , Moşii de curaslră. in această categorie am inclus 
Moşii df sin Gtorge. Moşii de Sinlilie, Moşii de sinta Marin si Moşii de 
sin Medru, care prin structura, funcţiunea si .semnificaţia lor mitică fac 
part.- din categoria arhaică, «Ieşi li s-au «lat nume creştine. Din categoria 
mitică creştinizantă fac parte: Moşii de iarnă. Moşii de Joi-marc. Moşii 
de Coşii. Moşii de sta Petru. Moşii dr .Schimbarea la Jafă, M'tşii de Ziua 
< rudi, iar «lintr-o categorie mixtă fac parte Moşii de Păresimi şi Moşii 
de Ispas. 

Unele din datinile funerare consacrate moşilor au fost dublau* «le 

urcări p, munte, eăpătind un caracter sărbătoresc extrafunerar. Dintre 
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urcările sărbătoreşti p<- munte menţionam două, cu titlu indicativ: po 
Muntele Găina», iniţial la Moşii de Sintilie. alta pe Muntele Ceahlău*», 
In Moşii de sinta Mana. Urcările pe munte sint probabil supravieţuiri 
ale pelerinajelor in Carpaţi. la schimniciile bătrinilor ktişti, cocoţate po 
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culmile considerate sfinte de tradiţia dacă. Pe Muntele Găina urcarea pe 
culme s-a axat cu timpul pe un aspect al «*i secundar, logodna sau căsă¬ 
toria feţi lor aduse la tirg. iar pe Muntele Ceahlău s-a axat pe cultul hagio¬ 
grafic al silitei Marii din secolul al X-lea al XMca, care a ţinut pînă 
in prima jumătate a sec«>lului al XX-lea. 

Parah'l cu transfigurarea crcştinizantă a sărbătorilor consacrate 
moşilor s-a dezvoltat si un curent de laicizare a unor tirguri sezrniiiTe 
«•oiisaerate moşilor, exemplul ttrgului Moşilor de toamnă la Bucureşti . 

Aspecte din cultul cutumiar sătesc al moşilor s-au menţinut in 
toponimia locală a tuturor <l«*rivatelor lexice din moş. cum se va putea 
constata iu capitolul consacrat geografici mitice si toponimiei mitice. 

Un alt aspect tot pe atit de semnificativ, consacrat cultului moşilor, 
este eel ludic, care uneori a alunecat in divertismentul satiric. Aspectul 
fudic marchează o secv«*nţă a ritologiei in cultul gerontolatric. 

Amintirea moşilor si babelor ca semizei ai mitologii-i române a fost 
si este încă perpetuată prin transfigurarea lor festivă la sărbătorile de peste* 
nn (solstiţiale şi echinoxiale) in rituri, ceremonii şi cortegii viale, iar in 
ultimul secol si in mascarade săteşti. 


G. Flfliirfin rilunlo de moşnegi ţi unchiusi. Din gerontolutria Iocjv- 
“ “ e ‘ au rftma * două categorii de figurări mitice, unele «m- păstrează 
înCa un caracter ritual magieo-initologic .si altele care s-au rezumat la un 
caracter ceremonial de tip ludie. Din prima categoric fac parte mărfii* de 
moşnegi şt unchta.fi , măştile de bloji şi măştile de sfinţi şi .sfinte imputare, 
tar dm a doua categorie măştile dc moşi şi babe 1 -. 

Măştile de moşnegi şi */ n eh ia şi închipuie strămoşi sau moşi comunitari 
care participau la funeraliile unul membru al familiei lor. Erau măşti fără 
caractere individuale, iară personalitate mitică particulară 13 . Pe chipul 
lor hăt rin se întrezăreau trăsături hieratice, străluminate de austerităţi 
solemne. St* purtau înainte in ceremonia inmormintării, iu satele dc munte 
din Vrancea. începutul purtării lor avea loc in afara satului, apoi in sal si 
in curţile de priveghi, şi se sfirsea tot iu afara satului. Mascarea in unchiasi 
se făcea in afara satului, pe o culme sau intr-o pădure care simboliza 
spaţiul Dc dincolo de lume , de unde, pe inserate, veneau «a arătări in 
monom, in sat. Defilau pe uliţele satului in faţa celor ce-i aşteptau să-i 
vadă; căleau încet, au/.indu-sc numai pasul felin pe pămfnt. Se opreau in 
ţaţa jiorţii casei îndoliate. Băteuii ritmic cu bastoanele in |>oartă si fără să 
aştepte răspunsul intrau tot in monom pină in faţa rugului. Aici se prin¬ 
deau dc mină şi porneau o horă deschis;! in jurul rugului, care intr-un ritm 
«lin ce in ce mai apăsat şi mai rapid culmina intr-o horă in care păreau 
ca zboară in semiîntunericul brăzdat de lumina limbilor de foc. în freamă¬ 
tul horei rapide, cind telurică, ciad aeriană, de/.lănţuiau o incantaţie bocet, 
in care evocau destinul uman : Omule — pomule,/ nu te inilui,/ nu te 
jelui; bucură-te, bucură/ că rădăcina ta/ murind in păminC a prins in 
cer, şi lutul tău/ s-a inenrat/ de unde-a venit' in vis liniştit./Bucuraţi-vă, 
bucuraţi' şi voi ceilalţi,' oamenilor — pomilor./ femei si bărbaţi;/ beţi şi 
uimeaţi, «‘intaţl şi jucaţi/ că (...) nu c răpus, o numai dus. e numai intors/ 
in lumea ce-o fosUnchuşii bat aj>oi cu toiagele in poartă, in uşa 
prispei şi a casei, in mesele cu pomană aşezate afară, in sicriul cu cina 
funerară, chemiudu-1 pe mort intr-o limbă Ixilborositu, cu cuvinte neînţelese. 

Scenariul ritual-funerar marchează perioada dc tranziţie intre inci¬ 
nerare (simbolizată prin rugul aprins din curtea de priveghi, care trebuia 
su ardă toată noaptea pină la apariţia zorilor) şi înhumare (simbolizată 
prin sicriul cu cina funerară aşezat pe prispă şi mortul privegheat incasă 
sau uneori scos afară şi aşezat ling;» sicriu). 

în intervenţia unchiaşilor in scenariul funerar so remarcă două 
momente escnţial-semnificative: un moment solemn şi grav. care 
corespunde pe plan mitic coboririi unchiaşilor «lin afara satului, dintr-un 
spaţiu sacru şi, pe inserate, dintr-un timp sacru, in ritmul bătăilor de tobe, 
al flautului şi buciumului; şi un moment vesel-bizar, care corespunde siin- 
oolie vjvificării şi primirii sufletului mortului intre umbrele semulivine 
ale strămoşilor şi moşilor satului. Primul moment corespunde dramei 
morţii, cel de-al doilea bucuriei orgiastice a triumfului vieţii prin moarte. 
In ambele situaţii senectutea unchiaşilor alcătuieşte o trenă funebră de 
muşti jmhopompe, care redau diferite ipostaze alo morţii: boala, decrepitudi- 
iiea. descompunerea, spaima. în curţ ile de priveghi apar şi măşti psih» pom pe 
iiejcniri. care participă in partea a doua a scenariului funerar, cel vesel-bizar. 

1 fin cultul moşilor au supravieţuit şi unele aspecte de mitologie 1 udieă, 
< ? re iniţial făceau parte din riturile culturale ale gerontolatrici. Este vorba 
j a **ă dată de măşti de moşi numiţi bloji. muţi, vătafi, după caracterul lor 


Blojul i*ste termenul |M»pular in Transilvania pentru moş . în fiecare 
joc la care participă »• înfăţişat printr-un moş care desfăşoară o acţiune 
rinilă, o pantomimă, de cele mai multe ori tragicomică. Astfel, in masca dc 
brezai* moşul personifică pc soţul tinerei Brezăi, în alţi termeni, «sim¬ 
bolizează vitalitatea masculină concepută sub forma senectuţii virile, 
pentru că sub şorţul zdrenţuit moşul purta o mascoidă de falus, cu care 
isi permitea obscenităţi in joc*’. Blojul însoţeşte măştile de cerb, de ţurcă si 
dV căluş (sau căluşari). în colindul cerbului, blojul deţine de asemeni un 
rol de hitru. In strigăturile ce succedă colindului, cerbul spune: „-Lasă, 
lasă, că nu-mi pasă,/ că ştiu lucrul gioeului/ şi puterea coarnelor./ Lăsaţi 
grija cerbului/ şi-o ţineţi pe-a blojului,/ că se-nvîrte cocoşeşte/ şi cu fetele 
M-ochieşte(.. .)” ,s . Numit uneori şi „moşul t urcii” face glume tragicomice. 
Foloseşte un băţ cu panglici numit puhă, cu care bate tactul jocului şi pe 
fetele şi femeile tinere. Iar blojul de căluş apare in jocul căluşarilor din Tran¬ 
silvania, jucînd rolul mutului din căluşul muntenesc si oltenesc. 

în Bucovina şi Moldova, jocul Moşului , asociat de cel al Babei, a 
Căpătat semnificaţii erotice, legate de satira revivificării. 

Unele «lin înfăţişările şi atributele sfinţilor moşi (şi implicit ale sfin¬ 
telor moaşe) au fost transferate unor personaje mitice bătrine, numite 
sfinţi şi sfinte, uneori ncnominalizate, alteori nominalizate. în recuzita 
spectacolelor ceremoniale ce ţin de datinile de iarnă apar personaje mascate 
numite sfinţi şi sfinte, care preiau rolul moşilor şi bal>elor in planul confe¬ 
siunii oficiate*. E vorba de colindătorii mascaţi in Maramureş, in teatrul 
religios de tipul Vicleimului in Transilvania, Irozilor in Moldova si Mun¬ 
tenia şi chiar de Moş Jicgvl din teatrul «le păpuşi din Mehedinţi ,fl . 


BÂTRÎXUL crăciun 


1. Arh ei sau semizei. — Imaginea mitică «lc semizeu a Bătrinului 
Crăciun oscilează intre aceea a unei semidirinităfi arhaice şi semidivinităti 
creştinizate. Ca semidivinitatc arhaică este înfăţişată printr-un strămoş «ic 
o virstă nedeterminată, pe (diipul căruia timpul a încremenit — o fizio¬ 
nomie «le mască milenară. Imaginea lui simliolică face parte iniţial din 
galeria arhn'lor dirini ce au instaurat a doua gerontocraţie fratriarhală 
după modelul primei, a Fărtaţilor. Ca seni idi vini ta te arhaică, decăzută 
din rangul si funcţiunea iniţială de zeu gcrontocratic, în perioada daco¬ 
română a fost r«*ceptat şi transfigurat in galeria de pseudosfinţi toleraţi de 
creştinismul primitiv, pentru că prin structura si funcţiunea lui nu tulbura, 
ci mai degrabă facilita înţelegerea noii religii in plină ascensiune social- 
istorică. 

2. Caractere esenţiale şi etimologii contradictorii. — Structura de 
divinitate arhaică de tip gcrontocratic ne-o relevă analiza discriminatorie a 
caracterelor lui esenţiale faţă de cele neescnţiale, ca şi funcţiunea lui pre¬ 
dominant mitică. 

Crăciun este o făptură sacră care simboliz«*nză prin excelenţă tipul 
creator, ceea ce r«»mauii numeau tem pus factum , in care toate se făceau şi 
desfăceau. în mitologia geto-dncă c posibil să fi fost reprezentat printr-un 
strămoş care simboliza echilibrul elementelor in stadiul fac«*rii lor, al înce¬ 
putului procesului celor necreate şi nedate în vileag. Pe păinînt marchează 
hierofania timpului sacru !n solstiţiul <îe iarnă, a capului dc an sau rds- 
timpvl dintre «loi ani. 
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Aşa no face eu majoritatea celor oare au căutat să explice structura 
personajului mitic si a caracterului divin al lui Crăciun au ajuns la etimolo¬ 
gii care converg in semnificaţii temporal-creatoare. După Ovid Densu*ia- 
nu 17 , Alex. Graur *■ şi Alex. Kosctti *®, apelativul Crăciun derivă din 
creatio , care in latina înseamnă naştere : naşterea naturii , transfigurata 
mai apoi iu naşterea lui Crăciun, sau din incar naţio ni* Incarnare — deci 
renaştere: renaşterea naturii prin incarnarea tui Crăciun. 

în orice caz, ipoteza denumirii latine a lui Crăciun nu justifică ori¬ 
ginea lui, care puteai să fie anterioară şi care, in limba dacă, putea să fi 
însemnat toi rreatio sau ceva asemănător. 

Petru Caruman, urmărind „răspindirea geografică a cuvin! ului Cră¬ 
ciun în afara graniţelor etnice româneşti, [declară că) nu se găseşte decit 
la slavii din imediata vecinătate cu românii”. Combate teza lui Fr. Mi- 
klosicb =°, ea re il socoteşte „cin duri k Ies Wort”, de origine slavă, „iar do la 
slavi să-l fi imprumutat românii”. Petru Caratnan susţine „că [nomele 
Crăciun] nu este nicidecum un termen general slav. La puţinele popoare 
slave, unde se află atestat, apare cu totul sporadic, fiind un termen regional. 
Nu j>oate fi nici cea mai mică imloială că locul lui de baştină este domeniul 
etnic românesc - care il cunoaşte — ca termen comun pentru toate dialec¬ 
tele şi singurul existent pentru a designa naşterea lui Clirist. Afirmaţia 
aceasta ne-o întăreşte şi felul cum se prezintă răspindirea geografică a 
cuvintului. 

Crăciun in afara graniţelor etnice româneşti nu se găseşte decit la 
slavii din imediata vecinătate cu românii: la o parte din bulgari KraSun 
(cu sensul românesc); la ucrainenii carpatici KrreSunj, atestat in expresia 
Kere&unj vecery (ajunul Crăciunului); la cehi Kraăun, dat de Miklosioh 
(care nu ştie de unde a fost cules, că la cehi nu există, desigur de prin 
părţile Slovaciei); la slovaci tot Kratun , rar şi numai la cei din est, la 
unguri Kardcson (forma cu n final palatalizat Karâcsony). cu acelaşi sens 
ca şi la români. (O. Asboth susţine că c imprumutat de la slavi şi il pune 
in legătură cu vechiul Korofun.) Deci reiese că pretutindeni cnvintul o 
imprumutat de la români. La slavii toţi, numele autohton al acestei săr¬ 
bători [a Crăciunului] face evident parte din terminologia creştină: rus — 
Itozdjestco ; ucrainean — Rizdto : polon — IioSe Xarodzcnie ; sirb. croat, 
sloven — lioSio ; bulgar — BoHk ; ceh — Vanocc, slovac — Yianoce. 
Faptul că slavii nu au un nume comun la sărbătoarea Crăciunului, deşi 
terminologia creştină este iu general comună la ei, dă loc la presupunerea că, 
mai înainte de a-şl fi creat fiecare popor slav un termen special, va fi existat 
un altul comun, insă fără răspindire generală in masele slave, pe care-l 
vor fi împrumutat de la un popor ce ora creştin cu mult înainte, dar 
care cu vremea va fi căzut in uitare. Acest termen a putut fi chiar românul 
Crăciun, rămas azi numai la slavii învecinaţi, fiindcă acolo se menţinea 
încă legătura cu centrul lui de răspindire” **. 

E. Cabej atrage atenţia că la albanezi numele de Crăciun vine de 
la o buturugă numită crencia care so aprinde de sărbătoarea Crăciunului ca 
sărbătoare a natalităţii lui Iisus as . 

Mitul arhaic al unui cio&an seu-moş este transfigurat in mitul unui 
cioban demonic care refuză să primească pe Fecioara Maria să nască in 
staulul lui. Soţia lui Crăciun o primeşte intr-ascuns si moşeşte pe Iisus, 
faptă pentru caro Crăciun ii taie miinilc, iar Fecioara Maria ii lipeşte 
miinilc la loc. Miuunca il couvertoşte pe Crăciun la creştinism (incă ne¬ 
definit la acea dată in istoria religiilor). 
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De bucurie că nevasta «» a scăpat de pedeapsa lui necugetată, Crăciun 
aprinde un rug din cioate de brad in curtea lui şi joacă hora cu toate slugile 
im După joc împarte Fecioarei Maria daruri păstoreşti (lapte, caş, urda, 
Kiuintină) pentru ea şi copil. Do aici transfigurarea lui Moş Crăciun intr-un 
sfint care aduce de ziua naşterii lui Iisus daruri eopnlor, obicei care se su- 
iiramine cu amintirea darurilor pe care, după legenda evanghelica, le adu- 
Lau regii-magi in staul ..oului Mesia. Moş Crăciun, persoană mitică ante¬ 
rioară creştinismului primitiv in Dacia, transsimln.lizcază in versiune 

mitologică creştină pe cei trei magi. .. . . . 

Cintecele de bucurie adresate de slugile lui Crăciun cu prilejul minunii 
lipirii inimilor bunei lor stupine Crăciun casa s-au tninsformat in colind© 
glorifică in mitologia creştină naşterea lui Iisus. 

^ Cercetări comparativ-istorfe© au fost întreprinse asupra conliiiutun¬ 
im si expresiei intre colindele de Crăciun şi imnurile vedice. Cercetătorul 
lor :L ajuns la concluzia că in colindele străvechi dacoromâne s-au ihtrodus 
elemente creştine in ultimele trei secole ale erei noastre. După dinsul, „cu¬ 
vintele «le substrat din colind dezvăluie stră vechimea lor”. El se referă Ia 
c uvintele «lin introducere sau din refrenele unor colinde de Crăciun : „C-flfw-» 
legea din hâtri ni. din hâtri ni, din oameni huni,/ sa se dea la smt Crăciun 
un c<tlac şi-un cinat bun ( ...)” „ . . . .. , ţ . 

Colindul românesc seamănă, in această privinţă, in ansamblul lui, 
eu dhanna indiană (adică cu legea nescrisă indiană), recitată in public = 3 . 

în epoca daco-romană, peste cultul solstiţiului de iarnă al lui Cră¬ 
ciun. personaj mitic dac, s-au suprapus şi datini latine referitoare la Sole* 
in rictus si Sat analii, in care coniferele jucau un rol primordial, ca la romani. 

Intre cultul strămoşilor şi moşikir ca divinităţi domestice ale căminu¬ 
lui si spiţelor «Ie neam şi cultul soarelui există o corelaţie mitică Străveche, 
(.„!«. in forme evoluate s-n menţinut pină in pragul secolului al XlX-lca. 

;j. Crăciunul si «-nitul solar. - Cultul strămoşilor şi moşilor s-a inge- 
mănat treptat eu cultul soarelui, astfel incit mitologia gerontolatncă a 
devenit eosubstanţială cu mitologia solară. , . 

Fetru Caraman subliniază unele „motive probabile «le cult solar 
la Crăciun” a *. După relatările lui anterioare. Petru Caraman rovine la 
idee-a dominantă : „Crăciunul pare a cuprinde in el şi elemente din culta 
soarelui , «•«• amintesc de sărbătoarea lui Mithra, pe care a înlocuit-»» «dle> 
nat ales Solis in vieţi *. Cele mai însemnate probe pentru aceasta ar fi: 
1) arderea buturului in noaptea de Crăciun, foarte răspmdita la sirlxn-roaţi 
si bulgari si cunoscută aproape la toate popoard«* Europei. 00 deosebire 
în Occident. I>a români, e de asemenea atestată. Totuşi acestei tradiţii nu 
i < a dat numnio singură explicare(...). Deşi interpretam» ardem butnc^u. 
după «latina din cultul soarelui «• nesigură, cu toate acestea pare c«i mai 
probabilă. Este greu insă de susţinut că această datină la origine era legata 
«le sărbătoarea lui Mithra, fiindcă in cazul acesta ar însemna să avem dovezi 
cit- existenţa «latinei si in Asia, de unde a fost importat mifraismul. ceea 
ce nu se cunoaşte pină acum. Datina arderii butucului ar putea i^tOB 
ctirind europeană şi numai ulterior să se fi ataşat la sărbătoarea «le origin 
asiatică: 2) mai sigură e altă datină, a roatelor de Joc cărora li se dau 
drumul pe costişă in noaptea de Crăciun. La români pomeneşte despre roata 
solară S. Mangiuca », pentru Banat. Foarte răspmdit c acest obicei la ger¬ 
mani ; 3) focurile care se fac in dimineaţa de Crăciun atit la slavi, Cit şi la 
români; şi *1 (...) colacii de Crăciun care imită forma soarelui , amintind dc 
capul nimbat al lui Mithra, aşa cum e sculptat in chip rudimentar in unele 
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<lin basoreliefurile numeroaselor lui temple, aflate pe păralntul Daciei si 
In Moesia, ca şi aiurea iu răsăritul şi apusul Europei”. 

Din cele menţionate, cultul lui Crăciun ca strdmof si mo? pare a fi 
un cult solar mult mai vechi clocit cultul lui Mithra, car.- a pătruns ulterior 
şi in Dacia, şi decît cultul creştin şi explicaţia care i s-a .lat apoi. Nu putem 
deocamdată preciza vechimea, in orice caz coboară sub era noastră, anti- 
cipind astfel cele două forme de religiozitate solară care l-au contaminat 
in era noastră. 

Crăciun si cultul bradului. — Intre bătrinul cioban mirific Crăciun 
şi bradul sacru relaţia este mult mai veche decit aceea pe care a stabilit-o 
in secolul al XlX-lea sfintul Houifaciu do Strasburg pentru întreaga creş¬ 
tinătate occidentală, de unde s-a extins şi in orientul Europei. 

Consacrarea rituală a bradului in sărbătorile solstiţiului de iarnă 
e anterioară erei noastre şi numai datorită substratului anto-croştin la 
germanici a fost asociată cu nataliţia la creştini. 


BABA DOCHIA 

1. Originea numelui. — Această semidivinitate meteorologică femi¬ 
nină a stirnit controverse etimologice. S-au emis două ipoteze plauzibile i 

£ rima, după care numele vine de la sfinta mucenică Evdochia, care cade 
•1 martie, ce a fost enunţată de B. P. Hasdeu *• şi precizată de O. Birlea 
deoarece „numele Dochia - foarte rar Chirdoria sau Marta - a l eroinei 
a fost preluat din calendarul bizantin care serbează la 1 martie pe martira 
Evdochia, in urina interferenţei dintre legenda populară străveche si cea 
creştină, localizată de asemenea la începutul lui martie" 27 ; si a doua, după 
care numele Dochia vine de la Dochia , fiica lui Decebal urmărită piuă iu 
Muntele Ceahlău de împăratul Traian, îndrăgostit de ea, enunţată intr-un 
poem lirico-epic de Gh. Asachişi in Legenda ... de G. Vegezzi Ruscalla*. 

2. Legenda toponimică. - Legenda Babei Dochia se referă la o 
păstoriţă bătrină care-şi păştea turmiţa de oi sub munte, alături de alte 
păstoriţe. Ştiind că vremea la muute c schimbătoare, şi-a pus pe ea nouă 
cojoace. Celelalte păstoriţe au sfătuit-o să nu urce la păşune piuă nu trece 
luna martie, care este, aşa cum se ştie, năbădăioasă. Baba Dochia a spus 
ca „urcă la păşune; ea nu se sperie de luna martie”. Atunci luna martie, ca 
s-o pedepsească, a schimbat vreme-a încălzind tot mai mult cele nouă zile, 
in care Baba Dochia se urca la păşuue, lepădind de căldură iu fiecare zi 
ci te un cojoc, iar in ziua a noua, luna martie a întors vremea rea, împru¬ 
mutând de la februarie trei zile de iarnă. Astfel Baba Dochia a fost pedep- 
Mtă pentru că a cirtlt împotriva puterii lunii martie. Şi a împietrit-o po 
Babă, rămasă astfel in veac, intr-o stincă înaltă şi pe oiţe in bolovani 
„„ J “ ru * eL Stinca aceasta cu bolovanii in juru-i a fost menţionată do Di- 
mitne Ganteimr», descoperită, desenată, litografiată şi cintată intr-un 
poem epic de Gh. Asachi 

Legenda mitică a Babei Dochia, ca şi toponimia ei, este răspindită 
pe întregul teritoriu al României şi are contingenţe in sud-e 3 tul Europei 
cu legende similare la bulgari, slrbi, albanezi şi greci, însă fără corespondente 
toponimice in geografia mitică a ţărilor popoarelor menţionate. 
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Complexul megalitic „Baba Dochia” de pc Ceahlâu. Schiţa 
de Gh. Asachi. 1851. 

3. Legenda colind. — Aşa cum se poate constata din culegerile de 
teren, iutilnim legenda Babei Dochia literaturizată la nivelul tuturor 
genurilor literare populare. Ne vom opri, cu titlu de exemplificare, la un 
olind vînâtoresc intitulat Ana Dochiana, care reprezintă o transsimbolizare 
a legendei Babei Dochia. E vorba <!• o ciută numită Ana Doch ian a, căpe¬ 
tenia unei ciurde de ciute, care de iristeţe nu mai paşte, nu mai bea apă, 
pentru că Traian voinicul e pe urmele ciurdei de ciute, care va fi yinată, 
numai ca o să scape singură „sub stană tio piatră” : „Toate ciute-mi p;isc/ 
şi mi se adapă,/ numai Ana Dochiana,/ numai ea nu paşte,/ nici nu so 
adapă./ Alelalte ciute/ din gură ziceară:/ — Tu de ce nu paşti,/ nici nu 
le-adapi,/ numai strajă stai,/ strajă de trei părţi/ şi de trei laturi!/ Ana 
Dochiaua din gură grăiră : — Dar voi ciute multe/ şi nepricepute,/ da’ 

Ştiţi, da’ nu ştiţi/ că Traian Voinicul! bun cal hărăueşte,/ bun cal şi-un 
ogar/ şi-un vînăt şoiniei,/ joi de dimineaţă/ la vinat să-ral iasă,/ lacul să-l 
vînezeî !/ Peste noi c-o da,/ şi-n goană ne-o lua,/ şl cleue-o goni/ pin’la 
Zăcu RofUy! roşu n-a mai fost/ şi-acura s-o face,/ de singe do ciută ;/ce-or 
mai răminea,/ in goană ne-o lua/ şi ne-o d-a goni/ pîn’lapod de os,/ 
os n-a mai fost/ şi-acum s-o face,/ tot do os de ciută./ Ce-or mai rănii nea,/ 
in goană ne-o lua/şl ne va goni/pin* la munţi cărunţi,/ cărunţi n-a mal fost/ 
: şi acum s-o face,/ tot de păr de ciută./ Ana Dochiana/ din gură grăiră:/ 
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- Numai ou «1 K«,p>i!h *la«ă dr pialrâj .1,- ral l>un rMraifl. ,|r l.iri ur/i 
cală,/ch* ogar pfşcatfl,/de şoimul pişcată" 31 . 

s,„r . < ' iU, ? 1 Amt l,oct ‘ i, '" n dnată numai <1, Troian Voit,irul 

intr-i i, colind ardelenesc justifică intr-un fel legenda urmăririi Dochiei 
de către împăratul Irman. Să nu uităm că legenda culeasă de Gh. Asnc-hi 



Invocarra sprijinului Dochiri. Ilustraţie de epoca, 
secolul \|\. 


'turr"r r: 1 ""' 1 r l !r, n ' Cl, . rp, ''^ r 0ri ‘-»‘« ,i ««'•spumle coUmlul.il vinii- 
t >ri.< de pe ' ersantul vestic al Cnrpaţilor Orientali. 

Sncoli wil.TvnTir'i-* traD<si, , n l , ‘° ,l l zn r oa a *wndei Babei I Închin 

r" i ri.rnrr ,,0Cl,ii,nn *. C ?' 1 i .“ ;,l,el >' fOTb inIArr-r nmvinge- 

1,; “ . ' •' ! llfuzi 1 B, »' : ‘ lno livnlui şi prin I.: smr », mai alo 

, T ;'"’" "'ijfiiiii l a -r ni Iri lîabei 

îoewTsHhHW? n |K> lue, . u î ‘, v - 1 " ,ras concluzii ipotetice «lin etimo- 
™ l oi ^encă, «latoHtil „asemS- 

iii .,, 1 cu legenda Ntobei” ”, alta la originea ei tracă si alta la 
originea ei pmbal.il creştinii bizantină. ' 


1. eţ|rmlit meteorologică. -Paralel cu legenda Babei Dochia, suporsti- 
i iile. credinţele şl datinile care se referă la zilele haltelor (de la 1 la îl martie) 

„« relevă alte aspecte mitice: Baba Dochift ca semidiri uitate meteorologică, 
cn cortegiul ti dr halo (păstoriţele rămase la poalele muntelui, ale căror 
nume le-a precizat Trnian Ghemmn) “ reflectă nestatornicia timpului in 
trecerea lui de Ist iarnă la primăvară şi posibilitatea «le a prevesti această 
nestatornicie pentru restul anului. Deci zilele babelor sint şi oraculare 
pentru mersul timpului. 

In categoria semidivinltăţilor meteorologici populare şi a prezicerilor 
roadelor muncilor de peste an. a destinului uman şi a caracterului uman, 
numără si <• anume categorie de moţi. Moşii reduplică cele nouă babe 
din cortegiul divin al Babei Doehia, in sensul că fac parte si ei din cortegiul 
divin al unui seu-mnş, care este confundat cu sfintul Cer. alteori cu Durnne- 
v. ii sau SinMUe. Sub raport meteorologic ei sint mai blinzi, tu ii îngăduitori 
d mai înclinaţi să aducă vreme bună. Despre ei nu ne-a rămas un mit 
anume, ci numai credinţa că ei succedă in timp babelor, că sint cinstiţi 
4 ti aceleaşi datini şi că prognoza lor e mai suportabilă. 

„ZÎNI** şi ZlNK 

1. Semantism? inedite. — Există o categorie de semitUvinităţi n-pre¬ 
zentate de făpturi mitice tinere sau bătrine « are nu sint provenite din divi¬ 
nizarea străbunilor gcntilici, ci dintr-un alt strat al credinţelor, datinilor ş i 
tradiţiilor mitice, creat tic alte nevoi spirituale. Semidivinităţtie la care 
nu referim posedă o biografie sofist icată şi o putere mitici relativ cunoj • Bă. 
Uneori sint omolog-.ite şi semidivinităţi cu alte nume, ciumate diu surse 
mitice diferite. Din categoria lor fac parte integrantă ceea ce se numesc 
:inii si zincir. întrebuinţăm supranumele sin pentru făpturile mitice m wcu- 
linc. echivalent :d zi ari ea făptură mitică feminină. Termenul sin ni l-a 
Mi-.-rat Tudor Pamfilo care l-a împrumutat «lin dialectul macedoromân, 
referitoi la zeul marin, prezent I ca sinul m irii \ Ztnii şi şinele l«- consi¬ 
derăm iu sensul in care sint concepute in popor ca făpturi ciudate, cinci 
malefice, cind indiferente, cilul benefice. Uneori sint semidivinităţi perechi 
(masculine şi feminine), alteori sint divinităţi care se concurează aparent 
intre ele (numai masculine sau numai feminine), fapt care marchează o 
supralicitare a activităţii lor. Dintre semidivinltăţile pe caro lo considerăm 
perechi, unele sint incidental împerecheate de nevoia noastră de sistema¬ 
tizare şi ierarhizare a lor in panteonul mitic. 

Vceasta e situaţia semidivi ni taţilor : O nud sălbatic — Fala * 'Utatica : 
1 1 ofili Codrului sau Păduroiul şi .Huma Pădurii , Fata pădurii ; Sirbul apelor 
: i Ştima apelor ; .Spiritul romurilor şi Vilva băilor. Alta «• situaţia setnldivi- 
nităţilor care se concurează aparent intre ele: Dragobctdf şi Zburătorul, 
fhăgaicdc, Ielele, Rusaliile , Stmiende etc., şl alta situaţia semldivinită- 
ţilor unicate: Şarpele casei, Câfclul pumilitului. 

2. Omul sălbatic. - După cum il arată şi numele, Omul sălbatic e <> 
făptură mitică antropomorfă, aparent uriaşă, păros, cu puteri supraumane, 
caro bintuic zonele «le munte şi atacă noaptea pe ciobanii ce călătoresc 
între stlni si cătune, ca şi pc vinătorii rătăciţi in căutarea prundurilor, 
mistreţilor, cerbilor şi caprelor negre sau urşilor ascunşi in văgăuni Şi 
p«-.steri. Numai vederm lui înmuneneşto pe cei ce il intUnesc mtimplator, 
sau caută să-l vadă şi să-l înfrunte cu privirea, măcar o clipă, pentru că 
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altfel cu ochiul lui rău le ia vederile şi ii poceşte, isir incita ta rea cu *1 ponte 
fi fatala celui cc cutează. să-l provoace la lupt A. 

Simeon Kl. Marian prezintă un descintcc in care nu poate fi vorba 
decit despre un Om sălbatic : „A venit O mu mar, de la pădurea mare,/ 
de la pădurea mare,/ om păros/ şi sperios,/ cu miinile păroase/ şi cu picioa 
rele păroase, ' cu ochii inholbaţi,/ cu dinţii mari colţnţi,' eu obrazu mare. 
eu căutătura infiorătoare.../ Şi a venit asupra nopţii (...) pe ■ ...) >ă-l 
inspăimlnte,/ zilele să-i scurte,/ viaţa să-i ciunte” 37 . Xicolae Densnşianu 
consideră că aceşti oameni /„'tropi alcătuiau strămoşii pelnsgilor, ui oame¬ 
nilor faunici de pădure**. Şi pentru a justifica idee» că această rasă de 
oameni sălbatici aparţine perioadei pietrei, recurge la sugestiile unor 
practici paleofolclorice 39 impotriva Omului sălbatic, notind : „in ritualul 
acestor descintece se întrebuinţează de regulă instrumente de piatră. Probă 
evidentă că acest Om păros aparţine epocei ante-inctalice” 40 . 

Cu Omul sălbatic, ca om al pădurilor nestrăbătute de picior omenesc, 
ne vom intilni in alte ipostaze mitice , din ce iu ce mai bine conturate sub 
aspect particular. 

:i. Fata sălbatică. Fata sălbatică e o făptură mitică care depă¬ 
şeşte stadiul de primitivitate al Omului sălbatic. Kste menţionată ea atare 
numai in unele legende şi balade mitice, dintre care unele referitoare la 
lovan Iorgovan 41 . Aoestu pleacă la vînătoare ca să se însoare pe valea 
Cernei, căzută sub stăpinirea Fetei sălbatice. In unele balade e înfăţişată 
ca o fecioară monstruoasă , iar iu altele ca o fecioară frumoasă. In cele in ean- 
arată ca un monstru reiese că in tinereţe a fost o fată frumoasă care a slujit 
alături de Iorgovan (la un domn de ţară) şi că, fiind sedusă si căzind grea, 
a fugit in pustietăţile Cernei de teama şi ruşinea părinţilor ei. în baladele 
in care e înfăţişată ca fecioară frumoasă, insă sălbăticită reiese că e sora 
bună a tui lonjoran , care a fost despărţită de el cind era mică şi că a rătăcit 
pe meleagurile Cernei, in speranţa că odată şi odată se vi revedea cu 
fratele ei. Ambele soiuri do balade se deosebesc mai ales prin anecdotica 
lor. In ambele soiuri de balade Fata sălbatică a ajuns la această stare si 
putere mitică numai datorită vieţii ei pure, dc pustnicie si sfinţenie, ii* 
sinul naturii sălbatice a văii Cernei. în primul lot dc balade, Fata sălbatică 
o figurată ca un monstru : Iorgovan „în munţi că-mi intra. Cu armile da. 
frunza scutura,/ ogarii chefăiien,' şoimii zărea/ sub stincă de piatră' 'i 
zărea o fată.,Şedea acioată,/sub stincă dc piatră,/ [un fel dc piatră ctil.ata 
lata sălbatică ,/ mare, năpraznică,/ urită. groaznică”. în varianta a doua 
Iorgovan găseşte „sub stinci dc chiatrî/ fati sălbătici,/mare si groaznici: 

1 osiţele oi bat călciile,/ ţiţele ei bat genunchiie,/ sprinconile ei bat obrazcle”. 
Iii balada publicată de G. Dem. Teodorescu 42 pleacă „drumul să-si aleagă 
pentni vînătoare./ pentru Însurătoare”, c are ar putea fi reminiscenţa insa 
rătoarn prin rapt , mai ales că „Fata sălbatică/ mindră şi voinică” este un 
ici de semidivinitate a văii Cernei. Cu ajutorul riului Cerna si a căţelei lui 
năzdrăvane. Iorgovan o găseşte pitită sub .,o stană dc piatră/ cu muşchiul 
cie-o şchioapă \ Căţeaua Vija o miroase, riciie sub piatră şi sare să scoată 
, ,a -^Wtică, care începe să plingă : „Iane Iorgovane,/ frate, frăţioare.’ 
ciieania-ţi căţeaua,/ ţine-ţi pe Vija,/ că s-a-nfmiat/ şi mi-a zgiriat,/ zgi- 
rnar ţaţa/ şi rupt cosiţa”. Iorgovan „fecior de mocan, călare pe cal,/ dac-o 
au/eji, şi dac-o vedea/(...)/ ochii că-i lua. niinţile-i fura./ Nimic n-auzea,/ 

« i nu-o săruta/şi mi-o apuca,/ frumos c-o lega,/ pe cal o punea/ şi cu ea 
pleca/ pe jos de Ccrna". Iar Fata sălbatică simţind drama ce o aşteaptă, 
nccstul, mereu ii zicea: „Iane Iorgovane,/ frate frăftoare 7 /faci un păcat 


mar,, că ştii au nu şhif oă-mi eşti mie frate şi eu ţie sor’ ?/ Ceasu eind 
s-a-inpliiiit nouă ne-a murit si taică/ şi maică şi dragi frăţiori,/ rude şi 
surori,/ iar noi am slujit/ piuă ni-am mărit./ Nu ţii minte, frate/ (.. .)/Iane 
Iorgovane, cu-a lui sorioară cin* emai iuşoară, că e păcat mare,/frate 
frăţioare”. Dar Iorgovan „dacă pleca, călare cu l-a/, nici că mai vorbea,/ 
nici Că mai gindea,/ ci la ea privea./ Naintc mergea,/ de Cema-şi uita,/ 
drumul că greşea şi se rătăcea : iar cind se uita,/ in apă sărea.' calu-tmot 
isi dn/ ( ...)/la-not se-neerea sinii se-neea/ că Domnul nu vrea/frate ca să 
ia, frate pe sor’sa" 43 . Purtată de cal, pe care era legată, Fata sălbatică 
ajungea la mal, o dezleagă ciţiva oameni şi o recunosc rudele ei, care in 
cele din urmă o logodesc si o mărită cu un fecior de erai. în altă variantă, 
publicată de G. Dem. Teodorescu, Fata sălbatică sub (nfăfişare urită ascunde 
uu chip frumos de ziuă a văii Cerua. Iorgovan care a plecat ta einătoarc 
pentru însurătoare află din gura ci că-i este soră si că a mai fost peţită odată 
de el : „Tu că m-ai peţit,/ io că n-am primit/ şi, de focul meu,/ de uri tul 
tău,/ cu ni-mn pedepsit/şi am pribegit'pe potecă strimtă,/prin vale adineă,/ 
in singurătate/sub lespezi de piatră.'devint nebătută./ de nimeni văzută,/ 
aici m-Hin pitit,/ m-am sălbăticit/şim-am pedepsit”. în loc să-l înduioşeze. 
Iorgovan o ia in braţe si o sărută : Amar pe pămint/tum-ai pedepsit, 

că io te-am cătat/ lumea-u lung şi-n lat. şinicic-am aflat/ să-ţi semene 
ţie/ca să iau soţie./ (...)> Ba nu m-ăi lua 'cit o fi lumea,/ că-mi eşti 
frăţior/ şi fo-ţiunt suror./Toarce-te-napoi,/ c-o fi rău de noi:/ coarde-mi 
răsare şi iese din mare, gende-mi plrieşte./ trupu-mi ingrozeşte !” Punind-o 
călare şi mergind pe Cemain jos, „sărmana de ea de pe cal sărea,/ in Orna 
că da, puţin Înota/şi mi se-neea. (...)/şi ea se făcea/ mindră floricea, 
mindră ca zina(...)” 44 . 

Tema vinutorii de fete pentru însurătoare, numită şi raptul miresei , 
a trecut in literatura jiopulară română de Ia raptul unei fete străine de 
spiţa de neam a mirelui, iutii la spiţa de neam şi apoi chiar la fraţii buni. 
Opreliştea incestului, despre care am mai discutat, reflectă si in aceste 
balade aceeaşi concepţie despre căsătorie şi viziune despre drama unei 
căsătorii intre fraţi ea şi in balada Soarele şi Luna**. 

Din relatarea ultimei variante, care poate fi numai metaforică, 
Fata sălbatică lasă să se înţeleagă că soarele care ie<e din mare ii va pitii 
genele şi u va înnegri pentru greşeala ei filială <6 . 

l)rac|olu*lr|r. în credinţele poporului român fiecare soi de ani¬ 
male sălbatice sau domestice îşi avea perioada nitului primăvara. Ziua 
de 3 martie a fost ţinută mult timp de poporul român drept sărbătoarea 
tradiţională a capului de primăvară. La această dată se credea că se logo¬ 
desc păsănl, cerului şi cele domestice , adică începe jierioada rutului. Săr¬ 
bătoarea închinată păsărilor cerului relevă de fapt perioada rutului la 
toate animalele. I)e la sărbătoarea simbolică a logodnei păsărilor cerului 
s-a extins tot. simbolic si la oameni, devenind astfel şi o sărbătoare a 
erotismului, a însurată firii fetelor şi înfrăţirii băieţilor, a logodnelor. 

Făptura mitică care personifică logodna animalelor şi prin extensiune 
a fetelor şi băieţilor este zinul” Dragobete. Chiar numele — Dragobete - 
semnifică întruchiparea unei făpturi dragi, mitico-erotice. După o legendă 
mitică. „Dragobete (Iova) era fiul Babei Dochia”, ceea ce înseamnă o 
presupusă filiaţiunc mitică anterioară denumirii lui ca atare. 

înfăţişat adesea ea tir.Sr, voinic, frumos şi bun, inspira fetelor şi 
femeilor încredere şi dragoste curată. El patrona sărbătoarea petreceri¬ 
lor. La 24 februarie, ziua de Dragobete. guj-podinele dădeau o hrană ero- 
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togenică p&sărilor domestice, iar i>ontru păsările cerului zvirlcau pe aco¬ 
perişurile caBi'lor boabe clc mei, gnu, orz. secării. De Dragobete nu se sacri¬ 
ficau păşirile domestice şi nici nu se vânau sau blestemau cele sâlbitice. 
Aceste restricţiunl urmăreau să nu turbure rostul Împerecherilor. 

Tinerii şi tinerele îmbrăcaţi de sărbătoare se stringeau pe dealurile 
din preajma satului, in cete de virsiă şi sex. Fetele laolaltă culegeau flori 
de primăvară, ghiocei, iar băieţii, individual, culegeau vreascuri pentru 
aprinderea unor focuri, in jurul cărora se aşezau jos, tot pe cete şi glu¬ 
meau intre oi. Glumele se refereau mai ales la simpatiile si antipatiile 
dintre băieţi si fete. La prinz coborau in goană spre sat, fiecare băiat 
fugărindu-si partenera preferată. Dacă o prindea din fugă, conform dati¬ 
nii, putea să o sărute iu văzul tuturor. Cind doi tineri fugeau după aceeaşi 
fată, ca se lăsa prinsă de cel pe care-1 prefera. Fata care era prinsă şi săru¬ 
tată se considera oarecum logodită cu partenerul ei de fugă, pe un an, 
pentru a putea urmări cit «le constante silit sentimentele lor reciproce. 
Părinţii aflau de la tineri cele întâmplate şi erau satisfăcuţi sau ncsatis- 
făcuţi, «lupă pretenţiile ce h* aveau pentru copiii lor. A«*eastă coborire in 
goană a băieţilor in urmărirea fetelor se numea iu podişul Mclmdinţi 
zburălorire. Declararea publică a dragostei sincer consimţite Intre urină¬ 
rilor si urmărită, in ziua de zburători™, a fost piuă in secolul al XIX lea 
o formă reminesccnţial-rituală de cult erotogen. 

Toi de Dragobetc se făceau inturăfirite între fele şi înfrăţirile intre 
băieţi, mai rar intre băieţi şi fete. Intr-un studiu cumnat fraternizării 
rituale, Petru Caraman 47 susţine că termmii se referă la in'lifwn 1 . o 5 fel 
de fraternitate realizată prin iml •plinirea umtr rit 11 *1 nu i r ^hi <• • ţin «li un 
substrat magic prin excelenţă, sau a unor rituri mii noi ce ţin de sub¬ 
stratul religios. Riturile iu ti vechi se intrepătrundeau adesea cu cele mai 
noi.Petru Caraman se referea t otuşi la unanumit tip de fraternitate rituală, 
cel al frăţiei de cru ■' si al surorii de crnoe. înfrăţirea sau induraţi rea, in 
unele regiuni culturale din România, erau in trecut destul «le riguroase, 
după Petru Caraman. Ritul se desfăşura In cetele «le virsiă si sex, pe afi¬ 
nităţi selective. în faţa cetei, partenerii îşi zgirîiau braţul sting cu semnul 
crucii (semnul crucii solare, nu creştine), piuă la singerarc, se amesteca 
singele suprapunin«lu-sc zgirieturile singerinde una peste alta şi reciproc 
îşi sugeau singele cei înfrăţiţi. Aşa se declarau băieţii firtaţi şi fetele 
surate. Urmau Îmbrăţişarea şi juruiuţa reciprocă de sinceritate şi întraju¬ 
torare piuă la moarte. Cind unul din cei înfrăţiţi mure-a. celălalt trebuia 
dezlegat , adică deefrăfit sau dessurăţit la mormintul fratelui decedat si înfră¬ 
ţit cu un alt partener, in alt loc, cit mai departe de mormlnt. 

Cei «^e se înfrăţeau sau se insurăţeau dădeau un ospăţ pentru priete¬ 
nii lor, care se legau intre ei să se Înfrăţească şi ei la rindul lor cit mai 
curiud posibil. 

Fraternitatea rituală ile tipul înfrăţirii şi insurăţirii a fost un rit 
străvechi la tracii nord-dunăretii (daci) cit şi la tracii sud-dunăreni (moesi 
şi odrisi). ca si la iliri. 

5. Zburătorul. — Cum a:n constatat, zburătorirea (clin Mehedinţi) 
marchează trecerea de la simpatie la dragostea tinerească, priutr-o fugă 
rituală caro se termină cu irabrăţişar«‘a şi sărutarea — simbolurile unei 
protoîogodne. S-ar putea ca terin mul să nu aibă legătură directă cu zbură¬ 
torul, insă etimologia populară il apropie. 

Zburătorul la caro ne referim de astă dată esto o semidivinitate 
erotică dc tipul incubilor, un daimon arhaic de factură malefică. Simboli- 


*«a*â toate formele <l«* sexualitate, «1<* la aceia puberală plhft Iii aceea iste¬ 
rică a f«meilor caro trăiesc numai pentru plăcerile trupeşti. 

Mitul Zburătorului a fost sesizat iu aspectul lui cultural de Gcorge* 
Călincseu 4 ", ca reflecţi iul problema funda mintală a sexualităţii la romani. 
G. Căline*» u afirmă că „Zburătorul (...) este un demon frumos, un Ert wr 
adolescent, care «lă fetelor pubere tulburările si tinjirile inliiei iubiri. In- 
cepind eu I. Helinde Eădul«*scu, nu este liric român care să nu fi reluat 
mitul in diferite chipuri. Unii au crezut că trebuie >ă ducă aceste produc 
ţii spr<* o sursă romantică, c«-ea ce este fals, fiindcă unii «lin p«u*ţi nici măcar 
nu aveau noţiunea temei occidentale. Singura notă romantică est«*inl«*- 
mcicrca pe tradiţii populare. X ca vi iul «1 literatură «le analiză a dragostei, 
a. fost firesc ca poeţii români să se coboare la momentul primitiv, la mitul 
in razi unii instinctului erotic la fete. Caracteristică in toate acest «‘compu¬ 
neri <• totala {raţionalitate a crizei*’ **. In realitate,Zburătorul desfăşoară 
o dublă activitate orotogenică: de iniţiere sexuală si «le provocare si între¬ 
ţinere a apetitului sau patosului sexual. Insă Zburătorul are >i un dublet 
fr tninin cunoscut sub numele «le Zburâtoroairă ,un daimon urii şi extrem 
«1«* rău. Aşa că t«»t ceea ce relatăm despr«- activitatea Zbuiătoiului <• vuia 
bil si pentru dubletul feminin, cu menţiunea «ă Zbură tern a ica se ocupă 
«!«• tineri puberi şi de bărbaţi hipersexuali. 

înfăţişare! lui trebuie să corespundă capacităţii sale de seducţie. 
In exerciţiul funcţiunii lui «rotogcnice se poate metamorfoza in şaipc. 
: mm sau M/i di foi. !)«• ac «ca a putut fi confundai «1«- nocunoscfttori cu 
Şarpele înaripat, cu Zimul antiopofag sau cu Demonul văzduhului, toţi în¬ 
cărcaţi «!« chctricilate. Iar aci st e confuzii nu slut singurele. In fond, toate 
metamorfozele Zburătorului urmăresc acelaşi scop: pătrunderea ocul 
tată 111 «n.*a victimelor Iui pub«re sau pasionale, pentru a se transferi nu 
in tinăr voinic >i înflăcărat <1«* dragoste. Metamorfozarea sub forma «ic 
a nimale (şarpe, porc, ciine) sau ca sul de loc, menţionată «le unii foldo- 
rişti. .*«• icfcră pe de «> parte la tehnica pătiundcrii in viaţa victimelor şi 
!>«• de altă parte Ia simbolismul sexual. 

Odată pătruns in casă, se strecura in patul victimelor, le tulbura 
firea. Victimele nu erau posedate, ci numai tulburate psihofizic, căzute 
Mii* ubsesia unei bipersexualităţi patologice, a unui freamăt ncastimpărat 
al siuiţnrilcr, a unui orgasm iluzoriu. Î 11 înfăţişarea lui «1« semizeu. Zbură¬ 
torul «ra um ori ac« p«rit «le solzi argintii, purta pe umeri aripi albe. mari 
şi involtc. Alteori pătrundea nevăzut ca o adiere şi tulbura firea celoi 
ce-1 aşteptau în somn. 

Zburătorul rătăcea noaptea, intre miezul nopţii şi cintători, dind 
tircoale uliţelor, grădinilor, livezilor şi caselor pentru a tulbura fetele de 
măritat, nevestele părăsite si văduvele pătimaşe «lupă aventuri sentimen¬ 
tale. Subtil se metamorfoza deseori chiar in iubitul celor astfel ademe¬ 
nite şi petrecea cu ele piuă la cintători. Pasiunea lui se deziănţuia or- 
gasmică, noapte «le noapte, plnă la neurastenizarca victimei, care chiar 
putea să moară dc freamăt oniric. In timpul zilei fetele chinuite erotic 
noaptea se cunoşteau că au fost vizitate de Zburător «lupă semnele de 
oboseală, paloarea f«-ţei şi alte indicii psihice. 

Zburătorul nu era un vampir. El r.u era nici un demon al morţii. 
Xu le sugea singele victimelor sale, nu le ucidea ca să le transforme în 
strigoi. Activitatea Zbuiătoiului «ra numai < niric-erotică. Urmele fiziolo¬ 
gice lăsate de presupusa lui vizită ţinteau la autoflagelarea simţurilor, 
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Iu dereglarea psihotioă, do tip neurastenic şi uneori opileptoidică. tipice 
sindromului uipersexuali lăţii. 

Acest sindrom şi-l alimentau cu visele prematur sexuale, cu farmece, 
vrăji şi desciuteoe do dragoste, pe caro le repetau mereu, schimbin 1 subiec¬ 
tul pasiunii lor. 

Farmecele, vrăjilc şi dcscintecelc ile dragoste alcătuiesc, după ciute* 
cele lirice, un capitol bogat al folclorului erotic. Ele urmăresc să provoace, 
să dezlănţuie şi să întreţină erotismul normal şi de cele mai multe ori pe 
cel patologic, coustrlngind astfel pe semizeii erotismului, po Zburător şi 
Zburătoroaică. Toate procedeele de magie erotică solicită Zburătorului 
sau Zburătoroaicei apariţia celui îndrăgit, in realitate sau măcar in vis, 
adus cu blimleţe sau violenţă, năuc sau freiuătind de patimă. Fermecă¬ 
toarea cerea peutru solicitanta ei să aibă „ fapt de. femeie,/ soarele in piept,/ 
luna in spate,/doi luceferi in cei umori, intre sprincene/ chită de mieşu- 
nele.' pe buze (...)/ doi faguri de miere,/ pe poale jur-prejur/ stele mămu¬ 
ţele (... )”, ca soarele să răsară „pe trupul ei, pe hainele ei/ (...)/ pe bra¬ 
ţele ei (...)”, astfel ca iubitul ei piuă o veni „să se bată a crăpa,/ ca capul 
de ora tăiat, va peştele pe uscat,/ ca untul in putinei,/ ca unda de mare,/ 
do cuvin tul meu,/ de chipul meu,/ de sprincenelo mele,/de vorbele mele”. 
Şi, bineînţeles, „să nu poată răbda (...) să vie călare; pe nuia de alun,/ 
să fugă ca un nebun;/ să vie călare pe nuia de singer,/ să fugă ca un înger;/ 
să vie pe nuia de nuc,/să fugă ca un haiduc;/ pe nuia de arţar,/să fugă 
ca un armăsar; să nu-i fie a bea,/să nu-i fie a mi nea,/ să nu-i fio 
a sta,/ pin’ la mine n-o veni/ şi cu mine n-o vorbi./să se bată a plez¬ 
ni” 

Vrăjitoarea urzea „vrajă de scris” pentru dragoste, vrăjitoarea tri¬ 
mitea cuţitul fetei să-l ;ulueă po cel care ii este drag „să vie in sat/ fără 
de sfat; să vie prin cini. fără de ciomag;/să vie pe drum lupeşte,/ 
să intre in casă porceste/ (. ..)/că eu il bat şi-l străpung/ şi il bat intre 
picioare/ să-i dau in gind densurătoare (...)/să vie descuiat,/cu sin- 
gcle intirtat,/la noapte să-l visez,/miine aievea să-l văz/cu calul fur¬ 
nind,/ din bice pleznind,/ la mine venind./ Nici să nu mai şază,/ nici să 
nu mai mince./ Inima să-i sară,/ ochii să-i pleznească,/ să nu-i dea a 
sta,/ căci, dac-o mai sta,/ l-oi intimpina,/ singele (.. .)-o pica” 5I . 

Vraja conjură pe semizeii erotismului să-i aducă iubitul: „de-o 
fi iu haia ţară.' să vină pînă raiine seară,/ de-o fi in astă ţară,/ să vină 
diseară,/ de-o fi peste munte.' ii pun punte,/să treacă prin fete fru¬ 
moase,/ prin văduve grase (...)”•*. Şi „stelele logostele” erau conjurate 
de descintece şi astfel antrenate în magia erotică, pentru că descintă- 
toarea le cerea ea steaua celui vizat „să nu stea,/să urable-n lung şi-n 
lat/ (...) In ţară turcească,/bulgărească/ (...)/să aducă scrisa/ lui/ 
de-o fi cizmar, de-o fi zidar,/ de-o fi timplar,/do-o fi dulgher,/de-o fi 
moşier,/ de-o fi circiumar, de-o fi funcţionar,/de-o fi cojocar,/ să vie 
in vis să-l visez,/ aievea să-l văz, să-l cunosc bine ales” 53 . 

Aceleaşi farmece, vrăji si descintece de dragoste se făceau şi pentru 
flăcăii neputincioşi, stătuţi, pentru văduvi şi bătrini, prin invocarea 
Zburătoroaicei. 

De obicei Zburătorul era invocat singur in acţiuni de magie erotică, 
dar era invocat şi concomitent cu Zburătoroaica, ca semizei in magia 
medicală pentru vindecarea unor boli: „cit o sta Zburăturoiu cu Zbură- 
turoaica in Rai/atit să stea izdatul la (...)” M . Ca provocatori ai unor 
boli patogene, Zburătorul şi Zburătoroaica sint uneori exorcizaţi „să iasă, 


<să se mute/(...) sub p&mlnt să se ducă,/ unde cocoşul uu cintă. unde 
securea nu taie, (...)/in păduri/pe sub buturi”, unde de fapt locuiesc 
ziua. Iar noaptea intre cintători „să nu poată veni Zburătorul cu Zbură- 
turoaica,/ moroiul cu moroaica (...)” ca să facă rău celor ce-l aşteaptă. 

Aşa se face că in ambele cazuri de isterie erotică, in cazul orgas¬ 
mului psihic in atare de veghe cu întruchiparea umană a Zburătorului, sau 
in stare de somn, cu umbra fantasmagorică a Zburătorului visat, se luau 
contramăiun de medicină magiră pentru d j s zburat orii ut bolnavelor şi 
bolnavilor. 

Printre primele măsuri de deszburălorit era descînteoul. Un desciutec 
tipic menţionează nouă buruieni magice de leac (leurdă, avrămeasă, leuş- 
tcan, odolcan, singer, mătrăgună, iarba ciută, muma pădurii şi iarba 
zburătorului) din care se face o fiertură pentru a spăla bolnavul de dragoste 
trei zile succesive, de către descintătoare, spunind : „aşa să se spargă' 
faptul, lipitura şi Zburătorul,/vum se răspindesc răspintiile/ (...) aşa 
să serăspindească vrăjile/ şi lipitura, şi Zburătorul (...)” 

Cin<l psihoorotogouia lua proporţii îngrijorătoare, părinţii sau rudele 
bolnavilor recurgeau la rituri d- in divină magică anticrotogonică : se un¬ 
geau uşile, ferestrele şi ghizdurile hornului cu usturoi; se înfigea un cuţit 
iu bătătura uşii sau in pereţii hornului la acoperiş patru cuţite in cruciş; 
se făceau baiere asemănătoare baierUor de strigoi, care erau de fapt centuri 
antidemonice. F/t haierete de zburători atirnau. ea şi la baierele de strigoi, 
unelte apotropaice (cuţitaşe, toporaşe etc.) plus un săculeţe cu buruienile 
•descintate. De altfel şi baierul Zburătorului se punea tot cu descintec. 
Se trăgty* cu puşca pe hornul casei. Se da foc noaptea unor vreascuri 
mirositoare pe vatră. Se da foc scorburilor din pădure sau baltă In care 
se credea că se adăposteşte ziua Zburătorul. 

Mitul erotogonic al „Luceafărului" de Mihai Eminescu, făptură 
nemuritoare care iubeşte astral o făptură muritoare, printr-o mezalianţă 
neîngăduită ordinii divine, repetă la modul transsimbolio mitul sexogonio 
al Zburătorului. 



•Lupta Intre calul solar *1 cel Infernal (fragment dej fresca). 
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Capitolul cel mai dificil, mai discutat si mai discut abil, nejr.it in 
bunft parte, redus sau anulat de detractorii oricărei mitologii române 
a fost si este dcologia. In privinţa fringerii coloanei vertebrale a mitologiei 
române s-au coalizat toţi cei ce au abzis orice formă istorica de creaţie 
spirituală a poporului român sau care au considerat o eminamente un 
derivat secundar al creştinismului arhaic local. Dcologia reflectă trans¬ 
gresări istorice de gindirc mitică depăşită, care ne lămuresc asupra modu¬ 
rilor de a concepe viaţa şi lumea, a viziunilor artistice ale acestor moduri 
şi a stilului propriu de exprimare populară românească. 

Pentru noi deologia trebuie sa surprindă a ti t biografia divină a 
făpturilor mitice supreme, a Fărtaţilor înfăţişaţi in dinamismul lor demiur- 
gie si eosmoeratie, eit şi ideologia mitologică extrasă din viaţa si faptele 
divinităţilor supreme principale şi secundare. Fărtaţii. numiţi uneori 
St n mareei,reduplică ipostazele lui Sanctus domimis<lcus(sau deoium >. Unii 
oameni de ştiinţă au incercat să revifiee divinităţile panteonului dac 
sau daco-roman. Intenţiile bune n-au aeo]H*rit eforturile şi n-au «lat roa¬ 
dele aşteptate. 

Sistemul divinităţilor supreme, principale si secundare e constituit 
intr-o familie divină, care a supravieţuit tuturor vitregiilor istoriei noastre 
silenţioase, nu zgomotoase. In termeni populari dcologia se ocupă cu sfinţii 
ăi mari. numiţi scurt simţi sau sinţi. Cum se va putea constata, ne 
referim la două categorii de sinţi mari : la sinţii strămoşi şi moşi din 
calendarul tradiţional al credinţelor, datinilor şi tradiţiilor străbune, 
şi la sinţii superstiţiilor din calendarul babelor. Sfinţilor «lin prima oate- 
goric, a strămoşilor si moşilor, li s au pierdut numele străvechi personale 
sau au fost ocultate sub eufemisme si apelative sau pur şi simplu tabui- 
zate. Sfinţii din a doua categorie posedau nume noi, uneori recrutate din 
martirologiul, hagiografia şi angclolngia populară «Ic tip arhaic creştin 
Dintre aceştia fac parte sin Martin, sin Toader, Sint ilie, sin Palie, sin 
Foca, Sintandrei, sin G«*orgo, sin Petru, sinta Ileana, Sin(ta'/dana, 
sinta Marin, sin Medru etc. 

în familia divină a sfinţilor, membrii ci sint organizaţi ierarhic 1 ** 
grade «le sanctitate .şi funcţiuni mitice. In capul familiei divine se află 
Fărtaţii, care guvernează destinele mitice alo universului, pămintului si 
omenirii. Dintre membrii familiei Fărtaţilor, mai importanţi sint : Cerţii 
'fată si Vămiulul Mumă, Soarele si Luna, Stelele si Luceferii ; sfintele 
«pe: J.vrâua şi Mana yeagră. Siutvl , Oltul, Murişul , Someşul. Unii 
dintre membrii familiei divine sint ipostaziaţi in făpturi antropomorfice. 
alţii in zooantropomorfe si fitoantropomorfe. Din prima categorie f • 
parte Făt-Frumos ca ipostază a sfintului Soare şi Ileana Cosinzcana ea 
ipostază a sfintei Lune. 



FlllTATUL şi YKFAUTATUL 


I. Dualism c.osmocratie : eonver{jriit si divenjent. — Dejlogia româ¬ 
nă gravitează In jurul a «loi poli «livini : Fârtatul şi Nefârtut ui *. In fond. 
doi fraţi care fizionomie, temperamental şi caracterologic uu seamănă 
între ci. dar care se completează reciproc prin activitatea lor cosmică şi 
terestră. Amtndoi sint bătrini. de cind lumea. Unul eu înfăţişare severă, 
patriarhală, celălalt crispată, sălbatică; unul liniştit, domol, înţelegător 
si înclinat spre bunătate, celălalt nervos, agitat, neînţelegător şi înclinat 
apr»* răutate. Ambii cu iniţiativă, inventivi, dornici «le a se întrece intre 
oi in creaţie: Fărtatul, un creat«»r circ experimentează mereu făpturi 
convenabile firii lui demiurgice, Nofărtatul, uu contracreator care imită 
pentru a opune creaţiile lui «•clor ale fratelui lui. Iu structura, esenţa, 
funcţiunea şi valoarea lor, activitatea acestor doi demiurgi este comple¬ 
mentară. Ceea ce începe să creeze unul, fără să reuşească, celălalt copiază 
sau perfectează. Perfectarea nu se realizează insă dintr-o chită, ei prin 
experimentări repetate, în etape succesive, prin succese parţiale, iar etnd 
amindoi nu găsesc soluţia cea mai potrivită recurg la ajutorul unor ani¬ 
mal.- mitice, care nu sint create de ei, dar care reduplică preexistenta 
Fărtaţilor. Deci un fel «le dualism ante res promovat «le o parte «le Flir¬ 
taţi, «le alta de animale sacre, cu care au conlucrat «le voie, «le nevoie, 
plin consultaţii sau prin viclenie, la creaţia lumii. 

La început creaţia Fărtaţilor a fost in «loi, in spiritul unui dualism 
connrgent =. De la croaţia omului, făptura cea mai minunată alcătuită 
de Fărtaţl, creaţia lor a început să fie separată, in spiritul unui dualism 
dirregent. Fiecare a căutat să fure de la celălalt o idee creatoare. un inOile l 
«le creaţie; să substituie creaţia lui imperfectă cu a celuilalt, considerată 
perfectă, sau să împiedice creaţia celuilalt co părea inedită. Zoogonia şi 
filogonia capătă astfel treptat caractere paralele. Ceea ce creează hun 
Fărtatul, imită rău Nofărtatul. Aşa se face că pe plan antropogon o Nefăr- 
tatul a imitat creaţia omului prin cea a căpcăunilor; a blajinilor, prm 
cea a uriaşilor; pe plan zoogonic, a imitat creaţia calului prin măgar. 

, ci inelul prin lup, aoaiei prin capră, a porcului prin mistreţ, a pisicii l»nn 
'oarece, a vulturului prin bufniţă, a porumbelului prin coţofană, a privi¬ 
ghetorii prin vrabie, a rindunicii prin liliac, a albinei prin viespe şi muscă; 
iar pe plan fitogonic a imitat creaţia bradului prin plop, a sălciei prm 
răchită, a viţei de vi.* prin agriş, a nucului prin ghindă, a verzei prm scai, 
a griului prin neghină, a trandafirului prin răsură etc. 

S-a susţinut pe nedrept că această creaţie repetată a unor animale 
şi plante in bune sau rele se «tatoreşto unui dualism străin , care a pătruns 
in cultura română de La sud şi de la răsărit, din oficinile ereziei bogomilice. 
Nu era nevoie ca paralelismul dualist , oare se reflectă permanent m crea¬ 
ţia mitică românească, să fie importat din afară, aşa cum am m.u mon- 
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5)!““*»'“' P°,P“l*r» fns! Ki oslo o . 0 n 1 iK.iR.ntii «pirituula 

rw - -'V 1 ”' ,i< ' 0 1 1 " in cin[Mt tot mai evoluaţi- (primitivii, 

arhaica si tradiţionali). (Vezi in cap. 77 ) 11 

In aceste emili iţii, biojfmfin mit Ini a Kărtaţilor se reduce la un sin¬ 
gur mit sau la o singură legendă mitică, in rare Kănaţii sini oinoloeati 
reciproc de credinţele, datinile şi tradiţiile mitice romănesti. 

In activi la tea lor mitica Fârtuţli sc compun A permanent in Umilele 
j . ratr i 0 ? re ^ x r\' ţoDfonn lefilor imitaţiei şi stimulării rccipiuo-, 
oare smt «lo fapt imboldurile oricărei croaţii. Ontologic, gnoM,,logic si rt.v 
lart.iţu se completează prin calităţile lor opuse. Demiurgi» lor fraterni 
se transforma treptat intr-o fraternitate cosmocratică, iar dualismul lor 
; nt I' U !‘ ,hln} '* m tftmiahic. Antagonismul subsecvent oricărei 
fratenntaţ. este declanşat in procesul lent al cosmogonici, pentru a deveni 
r^tVvÂ‘ b -! "r anta Q° n ' sm * rf conciliant^ angajat intr-o luptă de exterminare 
S& V POm!l ,l!l antrenează şi implică întregul cosmos, cu toate 

K’ta^’nîole” " a " ima,e şI ’ "** ce PS,e niili 

nSmirnmm a m f^T“' U0r - oxlin<le '. n phnwilc cosmosului şi ale 
păunntului, în forme nevuznte si nepricepute de mintea omeneascjl. Este 
insă simţită şt resimţită în văzduh, pe npe, in pămint şi subiâmînt See- 
Sn ^ P Smintul . unde vieţuieşte capodopera crca- 
nid un™fort- n '’ WPT ' t, ' : ‘ to,alil a cărnin nu precupeţesc 

i i, 7,\ R ^ d "P Ue ” re ? miloloţiici mitohtonc. -S-a căutat in mitul primar 
(' tm -°'lc " Ur? ?l , ' ,, ‘ mo< ' ra ' i ** sp descopere surse dace şi daco-ronmne. 
«Xt.r/ M°^ | SUrS ,v e “ Ceoa Ce '' s,c insă «î ° >•«*» a surselor, mitul 
‘ ‘ 1 ^naţiior. D mpoţnvă. se |M>ale afirma că ace <luali»m fratn,- 

•x ic, !? b8Z 2 “".“'“P 01 ,lact ' ţl «laco-romane ca o idee forţă pre- 
in evu r ? r m 0 0p V Peva ma » "'irit. <ă a fost preluat si prelucrat 
du 1 Să in cc, IC. ‘rr 1 "' 1 '-, P ''"'•V nis ""' 1 P rimi, lv al daco-mmanilor, avii,- 
dc'aranci rcH? l ! t a ' ,P ^ ’P C1 n,i,olo ? ii Popule creştinizate, care 

t. . 1 d p l . ca , n î ,,olo 8 la avlraică autohtonă. Fărtatul a devenit 

tâtnînnn p ? s î azil mllică nouă, Domnul zeilor sau Dumnezeu, Iar Xefăr- 
. ui Domnul demonilor, Satana. Mitul lui Dumnezeu si al Satanei a i-ăpă- 
. s on P f niC '" ar al MUi popular, in caro âu su ,ra\ăc- 

temo ? î ? au rinele trăsături mitologice, fizionomiee 

tcmpciumcntale şi raractcro ogtee ale modelelor arhaice autohtone. 

imaginile milicc ale Fărtatului si Nefărtatului s-au rcmo.i„lot io 

ZXroZ ÎS ai PO r r ,' ,1 , Ui r ° mAn " f C Ci,CTa ° Ti - nu a U 

VnicreoTinSmi n A ?1 ln ;,' t ' ,uflanl ’ ci "mii natural, evolutiv si 

anim, m i a 0 '-' :WP Z‘ e ‘\ re 5 ect * ,n '" !uri, ° de viaţă istorică oare au 
ntienat inevitabil şi modurile de gmdire corespunzătoare. 

f ,„ Zrmi-Dumnezeu. - Aşa se face că Pariaţii au suferit schimbări 

tnodific-H** mm '°' ,' n / Sţi .“ , ; i ?i ' Uribu t ii - Toate schimbările relevă treptat 

rea traim.l.'iH h ,'"- U m ' lologi0 31 cns ' , »»-raţi | or, mai ales prin declama- 
teomaluei, după separarea puterilor cosmocratice. 

însingurat iu cor, deşi 

o viaîîţ t& d populan” şi spirite bune. A dus mult timp 

rnindil nrim- apro-pastorală, întocmai ca şi creaturile lui. Ara pă- 
, o! SaU 1 * ţtwlturml t a lui «looi vara si toamna. 

*°t m ultimul cer. Non. albi. mărunţi au fost totdeauna consideraţi di 
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români oile Fărtatului sau oile Domnului. Prin transfigurarea lui mitică 
;igro-pastor.iIă. in istoria activităţii lui geocosmice Fărtatul isi dovedeşte 
ataşamentul faţă de această categorie de oameni ai pămintului, ai comuni¬ 
tăţilor săteşti. Se comportă totodată ca un plugar şi păstor, pentru eă 
aceste două ocupaţii primare ale omului nu pot fi separate decit in dauna 
omului. Cinci coboară clin ultimul cer pe pămint, coboară îmbrăcat ca un 
sătean, ea plugar sau ca cioban. Cutreierind pe pămint, învaţă pe oameni 
cum să are, >i semene, să culeagă şi să folosească roadele pămintului; 
iar pe ciobani rostul animalelor, îndeosebi al oilor, cura să le ducă la jkVs- 
cut, să construiască stini, să mulgă şi să folosească laptele, lina şi pieile. 
Din acest stadiu de transfigurare a Fărtatului dăinuiesc cele mai naive 
şi mai splendide povestiri etiologice in legătură eu muncile oamenilor si ale 
românului in special. 

Creştinismul primitiv, iu revoluţia lui spirituală, nu a degradat 
structura formală a imaginii mitice a Fărtatului. A intervenit numai in 
legă tină cu numele, unele atribuţii şi in anecdotica mai mult decit in fabu¬ 
laţia legendelor mitice. Preliiiml de la latini apelativul lui Jupiter, de 
Dominus Deus (sau Doorum), daco-roi nan ii si protoroinânii l-au trans- 
literal in Dumnezeu, atribuit noii divinităţi considerate tot mitice a iudeo- 
creşt inia inului care pătrunsese in Dacia romană. însă termenul cărtură¬ 
resc de Dumnezeu a căpătat in limba comună forma de Zcul-Duinuizeu, 
>.m de .Sjiulul Jhimnrztu. rate in limbaj sătesc a devenit Sinmnezcu şi 
prescurtat Mnrzâu şi „Zău'' '. ( ele două forme Sintnnezeti şi Mnezău se 
menţin încă vii in vorbirea curentă la sate. Aceşti termeni nu sint agra- 
utatisme. ci prescurtări le.\ie<* normale şi reflectă in formulare germenul 
ideativ al conţinutului lor primar, intr-un aparent conţinut secundar. 
Conceptul sătesc de Zeul- Dumnezeu exprimă ulcea că Dumnezeu este un 
zeu mai mare peste toţi ceilalţi zei. iar omologul lui de Sfinlul Dumnezeu 
atribuie Domnului zeilor caracterul de sanctitate pe care alt fel ar fi putut 
să nu-1 aibă in mentalitatea vremii. 

Fărtatul conceput in travesti mitic creştin, ca Dumnezeu, a rămas 
tot ntit de prezent iu întreaga fire pe cit era înainte. Imagine.» mito-pno- 
licâ a Dumnezeului mitologiei creştinizate, care doarme cu capul pe o 
mănăstire uitind de lume, se potriveşte mai ales Fărtatului. Ea face parte 
din recuzita autohtonă a esteticii mitului, din sensibilitatea mito-poetică 
si românului. Nu e o figurii de stil imprceirii si gratuită, ci o metaforă 
mitică precisă si eu înţeles profund mitologic. Idee;» că Dumnezeu dormind 
«ui capul pe o mănăstire se dezinteresează de cosmos, că „e punctul ultim 
la care ajunge gindirea jiopularii eăutind să-l diferenţieze in esenţă pe 
Dumnezeu de creaţia sa’*, poate fi interpretată şi ea o odihnă divină a 
creatorului lumii, obosit de utitea experienţe creatoare, care arc si el drep¬ 
tul să se refacă dormind. Iar dormitul cu capul pe mănăstire i.şi are tticul 
lui. Tocmai eu capul pe locul consncrat de credinţa oamenilor in rostul 
lui divin, nu cum doume ciobanul din balailă „cu capul pe muşuroi, cu 
ochii zgiiţi la oi”. Dumnezeu doarme eu capul pe mănăstire îmbătat de 
zumzetul aromitor al călugărilor care ard tămiic şi-i citită gloria in 
slujbe duioase. 

Dar imaginea somnului lui Dumnezeu ne aminteşte şi de odihna 
Fărtatului, după crearea arborelui cosmic, pe un „pat do pămint” sub 
arbore, înconjurat de Apele primordiale şi negurile eterne. Şi ne mai amin¬ 
teşte şi de alte popasuri de odihnă in călătoriile lui pe pămint, unele pline 
<le haz 1 . Ceea ce înseamnă că motivul dormitului, ca motiv al odihnei, 


nu a) nepăsării divine, cmc un moţir palingmtzir , cure revine de fiece daţi* 
in biografia mitică a travestiurilor Fărtatuliii. In mitologia populara creş¬ 
tin izată n fost preluat şi valorificat la maximum. 

De la „Icos* la ..antiteos'*. Paralel cu transfigurarea mitică a 
Imitatului se produce si transfigurarea miticii a Nefărtatului. în procesul 
1 n-cerii de la activitatea fraternă contradictorie la antagonism ireconci¬ 
liabil si do aici la teomahia eosiuocratică, Nefărtatnl se transformă in 
.1 ntifârtat. Ceea ce înseamnă că Antifărtatul este un Antitm. 

Literatura eshntologieă românească a atribuit acestui aspect al 
mitologiei române o norginte rteroctovâ, îndeosebi romană, şi .itn mit iloc- 
trinnr dualist maniheo-bogomilic. 

în versiunea mitologiei ]>opulare creştine medievale Nefărtatnl 
trece prin trei faze de transformare mitică: 1 ) A ntifârtat; 2) Antitm şi 
3) [nlirri.il. Primele două faze de transformare corespund tcomahici stră¬ 
vechi, a treia fază. a lui Anticrist, corespunde „concepţiei mitice a dualis¬ 
mului creştin reprezentat prin opoziţia Cristos-Anticrist”. 

Iii legătură cu mitul lui Anticrist. Dan Smântăneseu intre vede şi 
varianta la care ne referim a lui Antrenat, fără insă a o atribui unei con¬ 
cepţii mitice străvechi, in care este vorba de Nefărtatnl si care ţine de 
dualismul cosumenitic primar in tcogonin autohtonă. 

în studiul lui. Dan Smănf:mc*cii analizează : semnele venirii lui 
Anticrist, evoluţia mitului iu procesul de da Intrare şi interferenţe intre 
Occident şi Orient, perimetrul circulaţiei mitului si căile de pătrundere 
iu ţările române prin filieră bulgară de texte bogomilice apocrife, apo¬ 
caliptice sau omileticc. si filieră rusă. prin texte de atitudine şi comba¬ 
tivitate critică şi polemică traduse in trei versiuni după Cartea iui Ştefan 
Iavorftki 5 . 

Revenind la mitologia ţxipulară destină medievală, constatăm că 
Antifărtatul capătă numele de Zucifer (arhanghelul lumii spirituale), 
care prin căderea din ceruri devine arhrtlrmonul întunericului material. 

Treptat, numele şi atributele lui Lueifer sint preluate de Satana 
şi apoi de Scaraoschi (aliteraţie a numelui lui Iuda Iscarioteanul). în 
izolarea lui in Iad. Nefărtatnl nu mai puteai crea nimic. Inventivitatea 
lui creatoare s-a redus la opusul ei, descoperirea si promovarea răului in 
lume; pe plan divin mimai puterea de a se metamorfoza după voie si de a 
metamorfoza terioinorfic făpturile care ii împiedicau activitatea distruc¬ 
tivă. Şi, ceea ee este mai important, nimbul mito-poetic al luptei împo¬ 
triva suferinţei eterne pe care şi-o provoacă sieşi şi intregtilui cosmos. 

5. Modelele artistice ale Variaţilor. — Reprezentarea plastică a 
Fărtatuliii sau a lui Mnezău o intilnim Încremenită in modele artistice, 
încorsetată de neputinţă in canoane formale, intr-un hieratism care vizează 
sublimitatea frumosului. în schimb, reprezentarea plastică a Nefărtatu- 
lui sub chipul Satanei v liberă, variată .şi indefinită, pentru că redă o gamă 
variată a corupţiei, culpabilităţii, damnării. Ea vizează sublimizarea un¬ 
tului, a faţetelor lui multiple. 

Transpoziţia iconografică din frescele interioare şi exterioare ale 
bisericilor şi mănăstirilor nu reflectă fabulaţia şi anecdotica modelelor 
artistice săteşti populare ale Fărtaţilor. care promovează alte categorii 
estetice in literatura populară decit cele ecleziastice. Modelele artistice 
săteşti sint concepute in literatura populară in spiritul unor categorii 
estetice concretizate: graţiosul (calinul), frumosul (subiectiv), măreţul, 
grandiosul pe măsura capacităţii de recepţie umană, pe eind modelele 


mistice ecleziastice sint concepute iu spiritul unor categorii estetice obiec¬ 
tivizaţi* : sublimitatea austeră (omnipotenţa, cripticitatea transsiiuboli- 
zată la Făriat) sau sublimitatea tragică (dacă nu tragi-comieă la Xefăr- 
lat). Ceea ee înseamnă că intre modelele artistice săteşti şi cele eclezias¬ 
tice '-a produs o ruptură estetică. In dezavantajul ultimelor. O situaţie 
de tranziţii* o prezintă modelele artistice colportate do icoanele pe sticlă 
«lin Transilvania, in care Fărtaţii apar transfiguraţi in romanitatea lor de 
alegorii, metafore si simboluri străvechi autohtone. 
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